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PREFACIO A LA EDICION ESPAÑOLA 


La Fenomenología de la religión, de G. Widengren, cuya traducción 
castellana presentamos, constituye una de las aportaciones más impot- 
tantes a esta nueva disciplina y, a través de ella, a la moderna ciencia 
de las religiones. Como es sabido, esta última es una rama del saber 
humano que, teniendo por objeto un hecho tan antiguo como el hom- 
bre, sólo hace poco más de un siglo consiguió su estatuto de ciencia, 
Su reconocimiento tuvo lugar cuando comenzó, a partir de Max Miller, 
a ser considerada la religión como un hecho humano al que podían 
aplicarse los mismos métodos positivos que se venían aplicando al 
resto de los fenómenos humanos. La complejidad del fenómeno reli- 
gioso ha hecho que deban multiplicarse las perspectivas sobre el mis- 
mo para dar cuenta de toda su riqueza. Por eso los saberes sobre la 
religión se han multiplicado en este corto período de tiempo, y ac- 
tualmente, junto a las tradicionales y parciales consideraciones de la 
religión que son la filosofía de la religión y las diferentes teologías, 
está desarrollándose una serie de consideraciones positivas de la misma 
que constituyen esa área del saber humano que denominamos ciencia 
de las religiones. En ella la fenomenología de la religión ocupa un 
lugar ciertamente importante, aunque nada fácil de delimitar. Se dis- 

, tingue claramente de los saberes normativos que son la filosofía de la 
religión y la teología por prescindir de los juicios de valor y limitarse 
» a describir con fidelidad y a comprender el fenómeno religioso. Frente 
. a las consideraciones sectoriales de la psicología y la sociología, que 
investigan los aspectos psíquico y social del hecho religioso, la feno- 
menología de la religión estudia ese hecho religioso en su conjunto. 
+. Como el resto de los saberes sobre la religión, la fenomenología se 
alimenta de los datos que acumula la historia de las religiones. Pero se 
distingue de ella por introducir una preocupación sistemática que tiende 
a ordenar sincrónicamente los datos de la historia, a clasificar sus 
manifestaciones y a destacar la estructura permanente que se dibuja 
» por debajo de todas ellas. 

Esta conexión con la historia explica que en un principio la feno- 
menología de la religión apareciese como una introducción comparada 
o sistemática a la historia de las religiones *. El movimiento de des- 
arrollo de nuestra disciplina en su proceso de progresiva autonomía 
en relación con la historia de las religiones llevó a sus primeros culti- 
vadores a subrayar su carácter sistemático, a insistir en la peculiaridad 


* De hecho, el primer esbozo de fenomenología de la religión aparece en 
el célebre manual de Chantepie de la Saussaye: Lebrbuch der Religionsge- 
schbicbte, 2 vols. (Frigurgo de Brisgovia 1887-1889) vol. I, pp. 48-116. 
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metodológica de la fenomenología entendida en la línea abierta por 
“E. Husserl y, en algunos casos, a alejarse de los datos ofrecidos por la 
historia para aproximarse a las interpretaciones generales del hecho 
religioso ofrecido por algunas filosofías de la religión. Bien conocidos 
son los nombres de los beneméritos iniciadores de la fenomenología: 
C. P. Ticle, N. Sóderblom, J. Wach y H. Frick. En la misma línea, 
aunque no exentas de originalidad, se inscriben las obras posteriores 
de G. Mensching, Fr. Heiler y K. Goldammer. En estas últimas influye 
poderosamente la interpretación del mundo religioso contenida en 
la obra clásica de R. Otto sobre lo sagrado. Pero el autor más repre- 
sentativo de este período es G. van der Leeuw, cuya excelente Feno- 
menología de la religión (1933) ha servido de obra básica de referencia 
a teólogos y estudiosos de la religión durante muchos años. Á pesar 
de su alejamiento relativo en relación con la historia de las religiones, 
la fenomenología de Van der Leeuw refleja el estado de la historia de 
las religiones en los años en que fue escrita. De ahí el predominio de 
los datos procedentes de las religiones del mundo «primitivo» y la 
tendencia a ordenar esos datos de acuerdo con un esquema evolucio- 
nista en el que la religión es entendida como relación con una potencia 
sobrenatural que sólo tardíamente pasará a ser configurada como Dios. 
» La tendencia de la fenomenología, tal como era entendida por la 
mayor parte de estos autores, a establecer grandes síntesis sistemáticas 
sobre la religión sin suficiente base positiva.la ha hecho sospechosa 
a no pocos cultivadores de la ciencia de las religiones de nuestros días, 

+ Que la acusan de generalizar en exceso y proponen como alternativa 
una más modesta pero más segura historia comparada de las religio- 
nes. En esta línea se mueven generalmente los autores del mundo 
anglosajón. 

La Fenomenología de la religión de G. Widengren supuso, ya en 
su primera edición sueca (1945), una reacción vigorosa a la tendencia 
evolucionista representada por G. van der Leeuw. Sin renunciar al 
esfuerzo sistemático, Widengren subraya la necesidad de fundamentar 
esa fenomenología en una investigación histórica que le sirva de per- 

+ manente base objetiva y real. La fenomenología de la religión tendrá 
por objeto, según nuestro autor, clasificar las diferentes manifesta- 
ciones de la religión y describir el fenómeno religioso tal como apa- 
rece en las cambiantes expresiones de su historia concreta. Por eso su 
Fenomenología no olvida nunca la descripción del lugar histórico y la 
situación y entorno cultural de los fenómenos en los que se apoya. 
Por otra parte, la atención concreta y permanente a la historia le hará 
ampliar el campo de los datos aducidos. Así, aunque no falten las 
referencias a los pueblos «primitivos», en esta fenomenología preva- 
lecen los datos de las antiguas religiones semitas e indo-iranias y se 
encuentran por vez primera significativamente presentes grandes reli- 
glones como el budismo, el cristianismo y el Islam. 

En un segundo punto, básico y fundamental, este libro de Wi- 
dengren remodela las conclusiones de la mayor parte de las obras 
sobre el tema que le habían precedido. En ella no queda el menor 
resabio de evolucionismo en la interpretación del fenómeno religioso. 
«Lo característico de la religión no es la fe en unos fenómenos col- 
mados de poder o la veneración de espíritus, sino, en primer término, 
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la fe en Dios» (p. 20), una fe que está presente desde los primeros 
estadios bajo la figura del Dios supremo y de la que se derivarán 
luego las representaciones panteístas, politeístas y monoteístas de la 
divinidad. 

Pero la atención a la historia de los datos no llevó a Widengren a 
renunciar al esfuerzo por organizarlos sistemáticamente. En su obra 
se destaca la trabada estructura que todos ellos forman, de la que brota 
ese mundo específico al que se refería el título de la edición original: 
el mundo de la religión. Esto es, efectivamente, lo que ofrece el libro 
que presentamos: los casi innumerables elementos que aparecen en el 
complejísimo fenómeno religioso: tabú, sacralidad, magia, culto a los 
antepasados, fe en el Dios supremo, mitos, ritos, lugares y tiempos 
sagrados, personas y comunidades religiosas, oración y sacrificio, de 
tal manera organizados histórica y estructuralmente que su simple con- 
sideración hace resaltar la coherencia, el valor, la verdad y la belleza 
del mundo religioso. 

En estos tiempos, en los que el proceso de secularización ha hecho 
sospechoso todo lo que se relaciona con lo religioso, la lectura de este 
libro puede aportar a quienes se interesan por el fenómeno religioso, 
es decir, a quienes se interesan por el hombre sin prejuicios reduccio- 
nistas y unidimensionales, una contribución inapreciable: devolverles 
la estima que la religión merece y ofrecerles una base sólida para la 
tarea indispensable de una crítica racional de sus cambiantes formas 
históricas. 


J. Martín VELASCO, 


Profesor de Fenomenología de la Religión 
en la Universidad Pontificia de Salamanca 
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CAPITULO I 


RELIGION Y MAGIA 


Como rama autónoma de la historia de las religiones, la feno- 
menología de la religión ha encontrado una atención cada vez ma- 
yor en los últimos años. La fenomenología de la religión pretende 
clasificar los diversos aspectos de la religión, es decir, pretende 
describir la religión tal como aparece en sus cambiantes expresiones 
vitales. La fenomenología de la religión es, por tanto, la ciencia de 
las diversas formas de aparición de la religión. Por el contrario, 
no es una ciencia de las diversas formas de vida existentes histórica- 
mente de las religiones. Aquí corte la línea fronteriza entre feno- 
menología e historia de la religión. Mientras que la fenomenología 
trata todas las expresiones de la vida religiosa, sea cual sea el lugar 
en que aparezcan, la historia de la religión investiga con su método 
puramente histórico el desarrollo de las diversas religiones. La fe- 
nomenología de la religión se esfuerza por dar una exposición glo- 
bal de todos los aspectos cambiantes de la religión, convirtiéndose 
así en el complemento sistemático de la historia de la religión. 
Esta da el análisis histórico, mientras que la fenomenología de la 
religión nos proporciona la síntesis sistemática. Con ello está clara, 
en teoría, la delimitación recíproca de ambas ciencias, pero en la 
práctica los límites resultan a menudo bastante botrosos *, porque 
muchas veces no estamos en situación de clasificar correctamente 
un fenómeno sin practicar algunas investigaciones o comparaciones 
históricas. Con frecuencia, los resultados de los trabajos sistemá- 
ticos e históricos han de complementarse mutuamente. Por ello 
el lector se encontrará con diversas observaciones e indicaciones 
que son igualmente válidas para la historia y la fenomenología de 
la religión ?, 

Sin embargo, no consideramos necesario exponer la fenomeno- 
logía de la religión de manera que para cada fenómeno se dé una 
base histórica lo más completa posible, estudiando el fenómeno en 
cuestión en el mayor número posible de religiones y deduciendo el 
resultado del material reunido. Ya razones de orden práctico prohí- 
ben este método, que sería muy oportuno en una monografía, pero 


1 La «fenomenología de la religión» como término y concepto fue intro- 
ducida por Chantepie de la Saussaye. 
? Véase infra, el capítulo sobre rito y sacrificio, espec. 208ss y 265ss. 
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2 Religión y magia 


que para exponer toda la fenomenología de la religión no alcanzaría 
límites ?. 

Si queremos, pues, dar a continuación una visión sistemática 
de las formas en que aparece la religión, nuestra primera tarea es 
indicar lo que en este trabajo entendemos por religión. Ante todo 
hay que delimitar la religión de la magia. Apoyados en la convic- 
ción de que la fe en Dios constituye la esencia íntima de la religión, 
intentamos dar una definición que, por una parte, corresponda a 
esta idea, y por otra, sin embargo, no separe de las demás religiones 
al budismo más antiguo, en el fondo ateo. Pues nos parece evidente 
que el budismo más antiguo no se puede separar del budismo más 
reciente, considerado éste como religión y aquél como «no reli- 
gión»; entonces esta religión se habría desarrollado a partir de 
algo que no es religión, y esto, naturalmente, es ilógico. Para esca- 
par a este dilema no parece ofrecerse otra salida que la mostrada 
por Pratt en su trabajo de psicología de la religión *. Su definición 


3 Cf. en «<Numen» 2 (1955) 1-27 la discusión entre Pettazzoni y Bleeker 
(28-46). Como ejemplo de tales monografías, que aportan de forma modélica 
todo el material (en cuanto es posible), mencionemos a F, Heiler, Das Gebet; 
Pettazzoni, La confessione dei peccati; Brandon, Man and bis Destiny in tbe 
Great Religions (Londres 1962). 

En cuanto al método, el usado en este libro coincide muy exactamente 
con el utilizado y recomendado por Bleeker, pero se aparta del de Goldam- 
mer en su interesante y sugerente libro Die Formenwelt des Religiósen (Stutt- 
gart 1960). Dice allí, en la p. XXIX: «Hasta ahora, la fenomenología de 
la religión se ha dedicado fundamentalmente, a menudo con gran mérito, 
a reunir una como recopilación temática de imágenes y bosquejos impresio- 
nistas». Estoy seguro de que el autor caracterizará así también mi libro. Anoto 
asimismo la siguiente afirmación metodológica: «Muchas razones —sobre 
todo de tipo externo, técnico— fuerzan a un trato parsimonioso con el ma- 
terial histórico, que naturalmente es indispensable». Yo, por el contrario, 
he limitado al mínimo las reflexiones metodológicas que no me parecen abso- 
lutamente imprescindibles en un libro de texto, ofreciendo, en cambio, abun- 
dante material histórico. El método de Goldammer lleva consigo no sólo que 
la exposición se vuelve demasiado abstracta y pierde a menudo el contacto 
con la realidad histórica dada, sino también que precisamente por ello trans- 
mite en muchos casos a los lectores una visión falsa, superada ya hace tiem- 
po, de las realidades fenomenológicas. Si uno acude de verdad a las reali- 
dades concretas, se ve forzado justamente a penetrar en el material fáctico y 
hacerse con él. Y, como el mismo Goldammer hace notar, el material histórico 
es indispensable, pues la fenomenología está construida sobre él. Por tanto, 
que no hable yo aquí mucho de método no significa en absoluto que no siga 
ún método muy pensado, lo cual seguramente el lector atento descubrirá por 
sí mismo. Por otra parte, las cuestiones metodológicas las aclaro en el vo- 
lumen homenaje a Torgny Segerstedt (Upsala 1968), en mi colaboración The 
Metbods oj the Phenomenology of Religion. 

4 J. B. Pratt, The Religious Consciousness (Nueva York 1934) 2ss. Sobre 
la imposibilidad de excluir el budismo más antiguo de la historia de la reli- 
gión, véase E. Leufvén, Begreppet Religion, en Till Arkebiskop Sóderbloms 
Sextioársdag (Estocolmo 1926) 276ss. 
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ha sido asumida ya a grandes rasgos por un investigador sueco ”. 
Pratt recalca sobre todo que la religión es una postura seria, de 
marcado cariz social, adoptada por individuos o grupos frente al 
poder o poderes que se cree ejercen el control último sobre el des- 
tino humano *. Pratt caracteriza ese poder más exactamente como 
«el que determina el destino», y veremos que esta definición acierta 
especialmente para el tipo de fe en un dios, la fe en el dios supre- 
mo, que se puede señalar como núcleo auténtico de toda religión. 

Esta situación no cambia por el hecho de que el budismo, en 
su forma más antigua, de cuño más bien filosófico, no admite como 
principio determinante del destino en la existencia una divinidad 
de tipo cósmico, sino una ley cósmica, impersonal, cuyos princi- 
pios están fijados en la doctrina, dharnza”. Evidentemente, la ley 
válida para la existencia representa la transposición filosófica, des- 
vinculada de la divinidad, de un aspecto en el que está plasmada 
la regularidad del acontecer cósmico. Pero ya en vida de Buda, su 
persona asume un lugar tan central en su calidad de fundador de 
la primera comunidad, que desde el principio se convierte en ob- 


* Hijalmar Sundén, La théorie Bergsonienne de la religion (Upsala 1940) 
203: «Un concept de religion, construit inductivement, devra tenir compte 
de ce fait (a saber: que «le bouddhisme prétend lui-méme foutnir une expli- 
cation de la maniére dont la destinée des hommes est déterminée») et on ne 
saurait mettre en doute la vraie définition de la religion: la religion est une 
explication de la détermination de la destinée humaine». Veremos en seguida 
que —mientras Sundén asume en primer término el punto de vista de la 
teoría de la ciencia— Pratt tiene ante los ojos una definición de cariz psico- 
lógico. Sin embargo, y esto es significativo, ambos acentúan la necesidad 
de establecer una definición que baste para incluir también al budismo. Véase, 
además, el artículo de Sundén, Gudstro och ódestro: «Arsbok fór Kristen 
Humanism» (1942) 41ss. 

El budismo más antiguo, de matiz ateísta, sustituye como principio de 
vida la fe en Dios por otro poder determinante del destino. Sin embargo, 
el budismo posterior interpreta el poder determinante del destino como una 
divinidad. El ateísmo del budismo más antiguo se basa evidentemente en una 
transposición filosófica. 

* Pratt dice en The Religious Consciousness, 2: «Religion is the serious 
and social attitude of individuals or communities toward the power or powers 
which they concive as having ultimate control over their interests and des- 
tinies». Y más adelante: «1 shall say briefly that the word “attitude” shall 
here be used to cover that responsive side of consciousness which is found 
in such things as attention, interest, expectancy, feeling, tendencies to reac- 
tion, etc.». Sobre el atributo «social» que Pratt añade a la palabra «attitude», 
dice: «1 have used the word to indicate that the religious attitude toward 
the Determiner of Destiny must not be “mechanical”... nor coldly intellectual. 
lt must have some faint touch of that social quality which we feel in our 
relations toward anything that can make response to us» (The Religious 
Consciousness, 3). 

7 El mismo Buda exhorta a sus discípulos a considerar la doctrina, dharma, 
como su único refugio (Dhiganikaya YI, 101). Pero tras la muerte de Buda 
fueron añadidos el Maestro mismo y la comunidad. 
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jeto del culto *, El intérprete del destino humano se convierte así 
en cierto modo él mismo en «determinador del destino». La ten- 
dencia de la religión a concentrarse en torno a una divinidad queda 
claramente expresada en este desarrollo irresistible. 

Si queremos delimitar la religión de la magia hemos de definir 
lo más nítidamente posible la esencia de la magia. Lo mejor es tra- 
tar primero la concepción de magia que Frazer ha mantenido, y que 
sigue desempeñando aún un papel importante en los manuales ?. Se- 
gún Frazer, habría que considerar la magia como una especie de pseu- 
dociencia, que pertenece a un nivel cultural «primitivo» y se basa 
en una falsa aplicación de las leyes de asociación. En definitiva no 
son otra cosa que consideraciones racionales las que condicionan 
las reacciones mágicas del hombre, reflexiones que atienden sobre 
todo a las ventajas materiales, 

La esencia de la magia se explica como una serie de conclusiones 
basadas en premisas falsas. Estas premisas, a su vez, radican en las 
tesis formuladas por Frazer acerca de la magia homeopática y de 
la contagiosa. La primera se refiere a la magia basada en la idea 
de que «lo igual produce lo igual», es decir, que la imitación de 
un suceso o de una acción tiene influencia sobre un suceso real o 
una acción real. Con el último tipo de magia Frazer se refiere 
a la praxis mágica fundada en la fe de que se puede ejercer un 
influjo en una persona que se encuentra a cierta distancia llevando 
a cabo ciertas acciones con un objeto con el cual ha estado en con- 
tacto esa persona *. Como ejemplo de la magia homeopática se 
puede aducir la danza de guerra, en la que se representa mímica- 
mente la aniquilación del enemigo. Según la concepción que esta- 
mos reproduciendo, esta acción se ejecuta con la firme confianza de 
que así queda uno realmente en situación de vencer al enemigo. 

Pero tanto la magia homeopática como la contagiosa se basan 
en una aplicación errónea de las leyes de asociación: la homeo- 
pática en la asociación de ideas mediante igualdad, la contagiosa 
en su conexión mediante contacto o proximidad *. Por tanto, la 


$ L. de la Vallée Poussin, Bouddhisme (París *1925) 206s5s, recalca con 
energía el culto del Shakyamuni histórico existente desde el principio. 

2 Sobre lo que sigue, véase G, Widengren, Evolutionism and the Pro- 
blem of tbe Origin of Religion (Ethnos 1945) 77ss, y Religionens ursprung 
(Estocolmo *1963) 31ss, donde las objeciones críticas a Frazer son reprodu- 
cidas con bastante más detalle que aquí. 

10 7. G. Frazer ha expuesto su concepción de la esencia de la magia en 
su gigantesca obra The Golden Bough. The Magic Art and the Evolution of 
Kings 1 (última ed., Londres 1955) 52ss. 

ll Frazer, op. cit., 52: «If we analyse the principles of thought on which 
magic is based, they will probably be found to resolve themselves into two: 
first, that like produces like, or that an effect resembles its cause; and, 
second, that things which have once been in contact with each other conti- 
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magia, concebida de este modo racionalista, no es para Frazer sino 
una «ciencia primitiva» *. Cuando el hombre primitivo descubre 
por caminos empíricos que el sistema mágico no conduce necesaria- 
mente a los objetivos deseados, se ve forzado a admitir la existen- 
cia de poderes superiores, que regulan el acontecer y de los que el 
hombre depende por completo Y. Entonces, peto sólo entonces, es 
cuando «surge» la religión, que es así posterior a la magia. 

El primero que contradijo decididamente la concepción de Fra- 
zer sobre la magia fue, al parecer, Delacroix, sobre la base de di- 
versas anotaciones críticas hechas en especial por Hubert y Mauss. 
Delacroix hace patente que la imagen de la magia expuesta por 
Frazer no corresponde a su esencia íntima. Lo característico de 
las acciones mágicas es sobre todo que están guiadas por el senti. 
miento. La magia no podría existir sin los deseos del hombre. Son 
determinados deseos, procurados ardientemente, los que ponen 
en marcha todo el aparato mágico. El hombre se esfuerza por llevar 
a cabo sus deseos y convertirlos en realidad mediante unos medios 
nacidos del deseo. Por otra parte, la acción desiderativa se refuerza, 
como muestra Delacroix, con acciones extáticas, que difuminan en 
la persona altamente excitada la diferencia entre lo posible y lo 
real mediante un estado de trance, que da por completo carta blan- 
ca a la fe *, Finalmente, la tradición mágica se reafirma como ga- 
rantía del efecto mágico en general y del valor peculiar que hay 
en estos ritos. De esta forma surge una magia fría, reflexiva, codi- 
ficada, que es accesible a todos y se alterna con la magia extática 
y creativa *. 

Por tanto, la acción mágica representa una reacción sentimental, 
que es tan fuerte que el hombre sometido a ella quiere hacer saltar 


nue to act on each other at a distance after the physical contact as been 
severed. The former principle may be called the Law of Similarity, the latter 
the Law of Contact or Contagion». Y p. 53: «If my analysis of the magician's 
logic is correct, its two great principles turn out to be merely two different 
misapplications of the association of ideas. Homeopathic magic is founded 
on the association of ideas by similarity: contagious magic is founded on 
the association of ideas by contiguity». 

2 Frazer, op. cif., 218s. 

13 Al reproducir la concepción de Frazer sobre la esencia de la magia he 
utilizado algunas formulaciones de mi artículo Magí en Bonnier, Konversa- 
tionslexikon, 2.2 ed., IX, 254, y de mi artículo sobre Frazer, Nathan Sóder- 
blomsállskapets ársbok, en Religion och Bibel 1 (1942) 67s. Sobre la con- 
cepción de Frazer acerca de la relación religión-magia, véase op. cit., 220s, 

1H, Delacroix, La religion et la foi (París 1922) 27-45, y Le désir et la 
force magique. 

5 Op. cit., 31. Es típico de esta magia reflexiva, codificada, accesible a 
todos, el ser ejercida por magos profesionales. Este hecho, contrario a las 
teorías de Frazer sobre la magia, es subrayado especialmente por Hubert y 
Mauss, L'origine des pouvoirs magiques, Melanges d'bistoire des religions 
(París 1909) 133, 
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los límites de la acción que le vienen impuestos por el espacio y 
el tiempo. En su excitación ejecuta acciones que proporcionan ex- 
presión externa a sus deseos íntimos *, Se ha puesto además de 
manifiesto que si la magia sólo se hubiera de considerar como un 
producto de leyes de asociación, la similitud entre lo imitado y 
lo que en el rito se asemeja a ello debería ser notablemente mayor 
que como ocurre realmente. En efecto, es sorprendente lo pequeña 
que es la coincidencia, En algunos ritos mágicos procura uno quitar 
la vida a su adversario perforando con una aguja su imagen de cera. 
Pero esta pequeña imagen no tiene pot qué parecerse ni de lejos 
a la persona en cuestión, Incluso se puede sustitutir el muñeco por 
el corazón de un animal o hasta por una cebolla. Lo importante, 
por tanto, es sólo que exista un objeto que se pueda perforar. Esto 
muestra que en la acción mágica hay en este caso un rasgo predo- 
minante: la perforación ". Este gesto es el que domina el aparato 
mágico, el único con total importancia. Todo está montado alre- 
dedor de esta acción única: la perforación. De aquí se deduce que 
el hombre entero está guiado tan sólo por un único pensamiento 
dominante: el de aniquilar al enemigo. Este pensamiento produce en 
el hombre en cuestión una excitación emotiva tan violenta, que 
en reacción espontánea fuerza a una expresión. El hombre que es 
víctima de un efecto tal comienza a transponer a hechos su violento 
anhelo mediante palabras y gestos '*, Estos puntos de vista han sido 
aceptados por filósofos de la religión como Bergson e historiadores 
de la religión como Dhorme *, y ya sería hora de renunciar defini- 
tivamente a las hipótesis de Frazer sobre la esencia de la magia ?. 

Al considerar la esencia de la magia de este modo mucho más 
natural, se hace claro también que religión y magía subsisten una al 
lado de la otra como dos reacciones psíquicas diametralmente opues- 


1* Cf. también A. A, Bevan, Holy Images (Londres 1940) 27s, y B. Mali- 
nowsky, Magic science and religion, en Science, Religion and Reality (1925) 80, 

11 Los primeros que hicieron notar esta falta de concordancia entre objeto 
e imagen en el aparato mágico fueron Hubert y Mauss: Esquisse d'une théo- 
rie générale de la magie, en L'année sociologique (1902), y tras ellos ha sido 
especialmente recalcado por R. Bastide, Eléments de sociologie religieuse 
(París 1935) 20. 

1% H, Delacroix, Op. citf., 32. 

1 Édouard Dhorme descifró (junto a H. Bauer) el escrito de Ras Shamra. 

% Sobre la postura de Bergson, que va casi en la misma línea que la de 
Delacroix, véase Sundén, La théorie Bergsonienne de la religion, 142, que 
cita la expresión de Bergson: «La magie est donc innée á P'homme, n'étant 
que Pextériorisation d'un désir dont le coeur est rempli». Con respecto a 
Dhorme se puede citar mi artículo Prétres, devins et mages dans Vancienne 
religion des Hébreux: RHR (1934) 132: «C'est le désir qui détermine les 
gestes, les paroles, les mises en scéne, dans une action á distance puisqw'il 
s'agit d'atteindre un but éloigné dans P'espace ou dans le temps». Cf. Lowie, 
Primitive Religion (Londres 1936) 147. 
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tas. En la religión el hombre percibe su dependencia del poder 
determinante del destino en la existencia; en la magia piensa ser 
él mismo ese poder o al menos poderlo controlar. De aquí resulta 
la importante conclusión de que nada aboga en favor de la teoría 
de Frazer en el sentido de que la magia antecede en el tiempo a la 
religión. Al revés —y parece que sobre este punto están ya de 
acuerdo los investigadores—, todo apunta a que la religión y la 
magia existen siempre codo con codo, a menudo mezcladas ?, Es 
característico de la magía que se presente con formas exteriores 
tomadas de la religión. Muchas veces puede ser muy difícil el cons- 
tatar si la actitud de una persona es mágica o religiosa. En el ca- 
pítulo sobre los ritos consideraremos más de cerca estas difículta- 
des. Es también significativo lo difícil que es a menudo trazar los 
límites entre oración y conjuro. En el fondo, la diferencia es com- 
pletamente clara: la oración es dirigirse a la divinidad en cuanto 
determinante del destino; el conjuro es una fórmula mágica en la 
que el hombre da expresión a su propio deseo de ser él mismo 
señor del destino. Pero en la práctica las circunstancias pueden 
ser muy complicadas. La oración puede contener a menudo impre- 
caciones dirigidas contra los enemigos del orante. Los salmos israe- 
litas y acádicos ofrecen multitud de ejemplos de tales deseos 2. En 
muchos casos es del todo imposible trazar un límite determinado 
entre una fórmula mágica de maldición y una oración de carácter 
religioso para acarrear la ruina de los enemigos. El aducir una 
cita de la conocida serie acádica de conjuros Maglá tiene la ventaja 
de que en este caso sabemos que las imprecaciones estaban unidas 
precisamente a acciones mágicas, dirigidas contra aquellos a los 
que uno pretendía alcanzar con su conjuro: 


¡Mueran ellos, pero que yo viva! 

¡Tuerzan ellos su camino, pero que yo marche recto! 
¡Sean ellos aniquilados, pero que yo crezca! 

¡Véanse ellos debilitados, pero que yo quede fortalecido! 


(Maqlá YI, 93-96). 


Esta fórmula imprecatoria no se diferencia fundamentalmente 
de otra que se encuentra en un texto histórico ?: 


¡Sea arrojado su cuerpo ante sus enemigos, 
y arrastren ellos sus buesos! 


A Lowie, op. cit., 147, y RGG? IV, col. 458, art. Naturvúlker. 

2 Véase Widengren, The Accadian and Hebrew Psalms of Lamentation 
as Religious Documents (Estocolmo 1937) 267ss y 292ss, donde se aportan 
varios ejemplos de fórmulas imprecatorias. 

% Op. cit., 308. 
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Esta imprecación tiene la actitud impersonal de las fórmulas 
de conjuro habituales, tal como ocurría en las fórmulas imprecato- 
rias del Maqlíá. No por ello es menos cierto que en este caso la 
fórmula imprecatoria está contenida en una oración que el rey 
Assurbanipal dirige a su dios Assur para vengarse del rey Gyges 
de Lydia, que ha quebrantado un tratado. Por tanto, es el dios 
supremo el invocado aquí para que intervenga contra el enemigo. 
Este tipo de deseos impersonales, que tienen en todo el carácter 
de fórmulas mágicas y en su texto no presuponen la intervención de 
la divinidad a la que se dirige la oración, se presentan en gran nú- 
mero %, Deducir a partir de la mera formulación una diferencia 
entre la oración imprecativa: ¡Que Dios envíe sobre él el mal!, y 
el conjuro: ¡Que el mal le alcance!, es irrealizable 4. El etnólogo 
y científico de la religión Marett escribió un estudio célebre sobre 
el tema «De la fórmula de conjuro a la oración», pero todo el 
material muestra que la evolución podía haber ido igualmente en 
dirección contraria %, Pues tenemos varios ejemplos de que la ora- 
ción puede ser utilizada con intención meramente mágica, de los 
cuales el más conocido podría ser el Padrenuestro, que muchas 
veces se usa como mera fórmula de conjuro. Lo mismo se puede 
decir de algunas suras del Corán”. 

No podemos concluir la exposición de la esencia de la magia 
sin haber rozado al menos el problema de la fuerza impersonal, 
sobrenatural. Se ha hecho fuerte hincapié en que en la mentalidad 
mágica y teligiosa una tal fuerza existe, y en general se le designa 
con la expresión mana *. Fue Codrington quien, con sus estudios 
sobre los melanesios, introdujo esta expresión en la ciencia de la 
religión, donde ha gozado de gran popularidad como designación 
universalmente reconocida para el «poder» impersonal, universal, 
sobre todo entre aquellos investigadores que menos sabían de la 
obra de Codrington. Se ha querido encontrar en muchos y diversos 
lugares analogías exactas al mana melanésico ?. Los «equivalentes» 
más conocidos podrían ser, entre los ewes en Africa, el dza, con un 


24 Op. cit., 267-271, espec. la cita en pp. 270s de Sal 7,13ss. 

3 Op. cit., 308. En 1 Cor 5,5 tenemos ejemplos de fórmulas imprecatorias 
del cristianismo primitivo y del efecto (incluso a distancia) de la maldición. 
Cf. también Hch 5,4-11. 

2% Véanse Marett, The Tbreshold of Religion (Londres 1909), y H. Ljung- 
berg, Den nordiska religionen och kristendomen (Upsala 1938) 301ss. Ambos 
dan varios ejemplos de cómo oraciones cristianas han sido puestas al servicio 
de la magia. 

22 Bilabel-Grohmann, Griechische, koptische und arabische Texte z. Reli- 
gion und religiósen Literatur in Agyptens Spátzeit (Heidelberg 1934) 416ss, 
da varios ejemplos de amuletos y conjuros sacados del Corán. 

2 Una visión de conjunto en N, Sóderblom, Das Werden des Gottesglan- 
bens (Leipzig *1926) 26-54, y Bastide, Eléments de sociologie religiense, 43s. 

2 Véanse las notas 20 y 32. 
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matiz más mágico; el tro, con un matiz más religioso; el wakanda 
entre los indios omaha, en Norteamérica; el orenda entre los huro- 
nes %; el baraka en las tribus arabizadas de Africa del Norte; in- 
cluso el La en Egipto, el xvarnah en Irán y el brabman en la India 
debían de ser también, naturalmente, una especie de mana, lo mismo 
que el hamingja en el Norte *!, En resumen, siempre que uno se 
topaba con un concepto de difícil interpretación, que no se acomo- 
daba a las categorías usuales, acudían en seguida los «teóricos del 
poder» con el concepto de mana”. Sin embargo, al entusiasmo 
primero siguió después una desilusión general. Se comenzó, por fin, 
a examinar con más detención lo que Codrington había podido cons- 
tatar realmente sobre la idea de mana, resultando el hecho enorme- 
mente sorprendente de que mana no incluye ningún «poder» im- 
personal y sobrenatural. Es sobre todo a F. R. Lehmann a quien hay 
que conceder el mérito de haber estudiado detenidamente el con- 
cepto de mana. Por una parte sometió a un examen crítico las indi- 
caciones de Codrington, y por otra procuró completar sus noticias 
con otros materiales. Lehmann pudo constatar por de pronto que 
ya Codrington había observado en conexión con el mana el siguien- 
te hecho fundamental: en su origen parte siempre de seres perso- 
nales Y, Con ello está de acuerdo también el significado básico de 


% Cf, ERE IX, 555s. 

31 Algunos eruditos que se han dado a conocer como «teóricos del poder» 
—esta expresión la tomo de W. Schmidt— son Marett, Hubert y Mauss, así 
como los representantes de la escuela sociológica francesa. Véase W. Schmidt, 
Der Ursprung der Gottesidee 1 (Miúnster 1926) 488-577. En Suecia, por 
ejemplo, Sóderblom y sobre todo Martin P. Nilsson estuvieron fuertemente 
influidos por la teoría del mana. 

2 Especialmente espantosos son los intentos de identificar con una fuerza 
impersonal, sobrenatural, conceptos tales como ka, xvarnab, brabman, daimon, 
numen y hbamingja. Respecto a ka, cf. los argumentos de H. Kees, Toten- 
glauben und Jenseitsvorstellungen der alten Agypter (Leipzig 1926) 67ss; 
respecto a xvarnab, cf. H. S. Nyberg, Die Religionen des alten Iran (Leipzig 
1938) 79ss; G. Widengren, Hochgottelaube, 151ss, 170ss, 372ss; Die Reli- 
gionen Irans, 58s, 312s, 332, etc.; respecto a brahman, cf. J. Charpentier, 
Brabman (Upsala 1932) 67ss; respecto a daimon, cf. M. P. Nilsson, Geschich- 
te der griecbischen Religion (Munich ?1955) 216ss (en ella se hace tam- 
bién el intento infortunado de considerar daimon como un poder imperso- 
nal); respecto a numen, cf. K. Latte, Rómische Religionsgeschichte (Munich 
1960) 57 y n. 2 (Latte es escéptico con razón, pero ha pasado por alto la 
fundamental crítica de G. Duméxil, L'héritage indoeuropéen 4 Rome [París 
1949] 49ss. Como pone de relieve Dumézil, en épocas más antiguas la pa- 
labra numen no se encuentra aislada, sino sólo como numen dei, numina 
deorum [p. 571). Respecto a hamingja, cf. Arbman, Untersuchungen zur 
primitiven Seelenvorstellung: MO 20 (1926) 211ss, y mi crítica en «Ethnos» 
(1945) 80s. ¡Este autor consigue incluso explicar la idea de mara con au- 
xilio de hamingja! 

% F. R. Lehmann, Mana (Leipzig 1922) 61; una fuerte crítica del signi- 
ficado atribuido por la investigación histórica al concepto de mana es hecha 
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«ser efectivo», «estar en situación», «poder», tanto en cuanto 
verbo como en cuanto sustantivo y adjetivo. Los significados deri- 
vados, «poder divino», «poder sobrenatural», «dominio», «auto- 
ridad», hacen patente, como Lehmann destaca, que se trata sólo 
de una actividad de tipo desacostumbrado, llamativo *, Por tanto, 
se trata propiamente de una capacidad manifestada en seres per- 
sonales —dioses, espíritus u hombres—, que en su actividad ex- 
terna hace aparecer algo desacostumbrado y llamativo. Es evidente 
que una tal capacidad es exactamente lo contrario de algo imper- 
sonal, y un tan buen conocedor de las circunstancias oceánicas como 
Hocart ha rechazado enérgicamente que los nativos de la Melanesia 
pudieran estar siquiera en situación de dar expresión en su lengua 
a una idea de fuerza impersonal *, Vemos, por tanto, que en la de- 
finición de mana como una fuerza impersonal, sobrenatural, ha 
caído el atributo «impersonal», habiendo de ser sustituido por 
«proveniente de seres personales». Además, Lehmann ha puesto 
de manifiesto que tampoco la designación «sobrenatural» es entera- 
mente aplicable, pues el concepto europeo de «sobrenatural» es 
extraño a los pueblos carentes de escritura Y, Es llamativo, por el 
contrario, que el término es utilizado cuando un hombre lleva a 
cabo algo inusual, que fue tenido casi por imposible, y con todo 
tiene éxito ”, 

De seres personales puede pasar el mana a animales y objetos $. 
La palabra se convierte en una designación de lo activo, sobre todo 
de lo activo en una medida extraordinaria *. Pero no hay que con- 
siderar el mana como una especie de fuerza hipostasiada de tipo 
universal-impersonal Y, La misma palabra mana no tiene ningún 
significado religioso o mágico especial; cuando no permanece den- 
tro de la esfera profana, alcanza un significado religioso mágico 
sólo a través del sujeto, al que se añade como atributo y que ya 
era mágico o religioso por otros motivos *!, Si queremos dar en 


por P. Radin, Die religióse Erfabrung der Naturvólker (Zurich 1951) capí- 
tulo 3. 

34 Lehmann, op. ciz., 6. Sobre la concepción de mana, véase también 
Lehmann, Die gegenwártige Lage der Manaforschung, en Kultur und Rasse, 
Otto Reche zum 60. Geburtstag (Munich-Berlín 1939) 375ss, y Widengren, 
«Ethnos» (1945) 79ss. 

3% E, R. Lehmann, Mana, 63. 

3% Op. cit., 65, aludiendo, entre otros, a Sóderblom: ARW 17 (1914) 4. 

27 F, R. Lehmann, Mana, 66. 

3% Op. cit, 111. 

2% Op. cit., 85. 

% Op. cit., 11, donde dice: «Pero esto no justifica atribuir algún signifi- 
cado hipostático a esta palabra, basando en ella la fe en un poder universal». 
Sobre la concepción de zmana en Indonesia (Batak, Java, Borneo), véase 
C. Mensch, Taboe (Amsterdam 1937) 170, donde llega al mismo resultado. 

“1 Lehmann, op. cit, 111. 
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resumen una definición de mana podemos decir que rana es una 
fuerza inusual proveniente de seres personales —de por sí ni reli- 
giosa ni mágica—, que se exterioriza en la capacidad de esos seres 
personales para levar a cabo algo llamativo ?. 

Sobre los conceptos de wakanda y orenda no estamos tan bien 
informados. Sin embargo, al menos es seguro que tampoco estos 
conceptos designan un poder impersonal, sobrenatural, universal Y, 
Sólo se les ha podido atribuir este significado porque se les ha ex- 
plicado a la luz del concepto de mana falsamente interpretado. 

Podemos, pues, constatar que conceptos como maña no parecen 
tener una mayor importancia no sólo para comprender la esencia 
de la magia, sino también la religión. Hasta ahora han desempeñado 
sin razón un tal papel en la discusión científica. Un mayor peso para 
la fenomenología de la religión tiene, en cambio, el fenómeno lla- 
mado totemismo, en torno a cuya esencia tanta disputa ha habido. 
Lo característico del totemismo es la organización en grupos toté- 
micos y los ritos ejecutados por estos grupos. El grupo totémico 
constituye un conjunto, que, por una parte, abarca el tóter, es 
decir, un objeto de la naturaleza o un fenómeno natural como el 
sol, la luna, la tempestad, la lluvia, el agua, el fuego, o —con más 
frecuencia— una especie de plantas o animales, y por otra, a los 
hermanos de tótem, las personas pertenecientes al grupo, que son 
denominadas según el tótem y creen poseer una especie de comu- 
nidad de sangre con él, La comunidad dentro del grupo cobra una 
expresión determinada en las reglas matrimoniales de naturaleza 
exogámica, que valen para los miembros del tótem y tienen un 
significado puramente social. A su vez, la comunidad entre los 
miembros del tótem y éste se expresa en los ritos que se celebran 
una vez al año y en los cuales se revive y refuerza la solidaridad 
mutua *, 

Sucede que el totemismo, por una parte, se distingue por una 
gran variedad, con la consiguiente carencia de formas, y por otra, 
en la mayor parte de los lugares ha elaborado sobre todo sus fun- 
ciones sociales. Estas aparecen no sólo en la organización del grupo 
totémico en el marco de la sociedad, con sus reglas matrimoniales 
precisas, sino también en los ritos en que se celebra la comunidad 
entre el tótem y los hermanos de tótem. En efecto, estas ceremo- 


2 Con más detalle, en Widengren, Religionens ursprung, 40-48. 

% Véase E. Arbman, Seele und Mana: ARW 21 (1931) 342ss, y sobre 
todo Radin, op. cit., 66ss. 

“ Respecto a estos ritos, véanse E. O. James, Comparative Religion (Lon- 
dres 1938; trad. española: Introducción a la historia comparada de las reli- 
giones [Madrid 19731) 36ss; E. Reuterskióld, Till frágan om uppkomsten av 
sakramentala máltider med bánsyn till totemismen (UÚpsala 1908) 78ss (tra- 
ducción alemana: Die Entstebung der Speisesakramente [Heidelberg 19121 
66ss). 
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nias se proponen hacer un efecto favorable al tótem cuando se 
trata de una especie vegetal o animal, promover su crecimiento y 
su multiplicación. Los miembros mismos del tótem no pueden co- 
merse su tótem más que de modo puramente ritual en las fiestas 
totémicas anuales. Sin embargo, el resto de los grupos totémicos 
tienen libertad para comer de él. Se produce de este modo una 
notable colaboración social. Es muy lógico por ello que algunos 
—como hace Goldenweiser— vean en el totemismo sobre todo 
un fenómeno sociológico *%. Sin embargo, en contra de esto habla 
un hecho concreto al que ha aludido ya Segerstedt, al decir: «En 
la medida en que el totemismo considera al tótem como un amigo 
y protector de la tribu y hace depender su vida de ello de una u 
otra forma, tiene un carácter religioso» *, Esta es, sin duda, una 
observación correcta. Encontramos aquí de nuevo la relación con 
un poder determinante del destino, que hemos señalado como la 
esencia de la religión. 

Cuando Goldenweiser afirma decididamente que el tótem no 
es ninguna divinidad, hay buenas razones para rechazar la formu- 
lación categórica que ha dado a esa frase. Sin embargo, admite que 
el tótem es algo más o menos sagrado *. Ya sólo esta circunstancia 
traslada al tótem como fenómeno a la esfera de la religión %, A esto 
hay que añadir que una autoridad tal como Strehlow, que conoce 
el totemismo de primera mano, dice expresamente que los tótems 
son dioses %. Y hace destacar que los aborígenes están notoria- 
mente conmovidos en la ejecución de las ceremonias Y, Golden- 
weiser constata que en los indios omaha el totemismo pertenece 
en buena medida a la esfera religiosa *!, Aunque lo significativo del 


4 A. Goldenweiser, Anthropology (Londres 1937) 325s: «The distinctive 
thing about totemism is not the vehemence of the religious attitude toward 
the totem —that, as just noted, is not discernible— but the way totemic 
ideas and rites are interwoven with social systems». Goldenweiser adopta 
aquí sin más una afirmación de J. G. Frazer en Totemism and Exogamy YV 
(Londres 1910) 5, donde dice: «In pure totemism, such as we find among 
the Australian aborigines, the totem is never a god and is never worshipped». 
Pero cf. el mismo autor, op. cit. 1, 4. 

4 "T, Segerstedt, Till frágan om polyteismens uppkomst (Estocolmo 1903) 
p. 25. 

*1 «Totems are not gods, rather are they intimates, more or less sancti- 
fied» (Goldenweiser, Anthropology, 325). 

4% Esto resulta de nuestro tratamiento del concepto de santidad. 

w C. Strehlow, Die Aranda- und Loritjastimme in Zentral-Australien 1, 1 
(Francfort 1907) 3ss, menciona altfirangamitjina, «los dioses-tótem». 

s C. Strehlow, op. cit. 111, 1 (Francfort 1910) 8s. También recalca que 
los ritos se celebran por orden de los antepasados totémicos y que esto es 
lo más importante. 

3 ¿Among the Omaha, material culture seems wholly free from totemic 
connexions, and ritualism almost entirely so; here totemism is relegated large- 
ly to the domain of religion and myth» (Goldenweiser, op. cit., 325). 
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totemismo sea la manera como las ideas y ritos totémicos se entre- 
lazan en un sistema social, en todo caso el factor sociológico no 
puede ser un elemento dominante en el totemismo, porque esto 
sería una contradicción. Si prescindimos del factor sociológico, 
queda como lo específicamente totémico la relación con el tótem. 
Y esta relación está caracterizada por una reciprocidad dentro de 
ella. Como el mismo Goldenweiser admite %, el tótem puede apa- 
recer con frecuencia como protector del grupo o del individuo. 
Al mismo tiempo observamos que los hermanos de tótem se pre- 
sentan con reverencia ante el tótem, que constituye el centro de 
su culto, en el cual se da expresión a los hechos del tótem con el 
mito y el rito *, Estos hechos llevan en conjunto a no poder acep- 
tar una explicación meramente mágica de las ceremonias totémicas. 
Más bien se podría hablar con James de ritos mágico-religiosos *, 
admitiendo que el sentido de las ceremonias —incrementar el tó. 
tem o influir favorablemente en él— representa una interpretación 
mágica posterior de ritos en principio meramente religiosos, que 
tenían tan sólo un carácter simbólico-dramático *. Sin embargo, 
no es fácil demostrar que así ocurre en efecto, y por ello hemos 
de contentarnos por ahora con constatar que las ceremonias toté- 
micas contienen a menudo también una interpretación mágica. 
Como muestra Strehlow, en contra de una interpretación mágica 
habla también el hecho de que en las ceremonias son celebrados 
objetos totémicos perjudiciales. Aquí no se puede hablar, natural- 
mente, de un interés mágico con el propósito de aumentar las 
fuentes alimenticias de la tribu %, El totemismo se convierte así 
en uno de los casos límite entre religión y magia, que, como todos 
los fenómenos similares, no se puede analizar con absoluta segu- 
ridad ”. Lo que es claro al menos es que antes se exageró fuerte- 
mente la importancia general del totemismo *, 


%2 Goldenweiser, op. cit., 324. 

% Las anotaciones sobre mitos y ritos en Strehlow merecen ciertamente 
ser estudiadas, sobre todo desde el punto de vista de la íntima y original 
vinculación entre mito y rito, cf. infra, 49ss. 

% Véase E. O. James, Comparative Religion, 37s. Se observa que James, 
op. cit., 37, habla aún de estas ceremonias como «Intichbiuma (food-producing) 
ceremony», aúnque Strehlow ha declarado que los ritos en cuestión se llaman 
mbatjalkatiuma; cf. C. Strehlow, op. cit., 1, 2, 59. La contradicción se re- 
suelve en el sentido de que estos dos nombres son conocidos sólo en zonas 
parciales, mientras que la expresión mbanbiuma es conocida en toda la zona. 

% C£. aquí el capítulo sobre el rito, pp. 191ss. 

56 Véase supra, nota 54. 

7 Cf. aquí pp. 6s. 

* Cf. C. Lévi-Strauss, Le totémisme aujourd'hui (París 1962), que propia: 
mente trata sólo el aspecto sociológico y aun en este sentido es muy negativo. 
En cambio, E. Dammann, Die Religionen Afrikas (Stuttgart 1963) 37-53, llega 
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En nuestras observaciones introductorias debemos tocar tam- 
bién el problema del llamado animismo, que ha desempeñado un 
gran papel como teoría científica y al que se puede conceder toda- 
vía una gran importancia. El término «animismo» fue usado por 
primera vez por E. B. Tylor en su trascendental trabajo Primitive 
Culture, cuya primera edición apareció en 1871, y que representa 
una de las obras de historia de la religión que más escuela han 
hecho *. Con esta expresión, Tylor quería designar un determinado 
tipo predominante en religión. Opinaba, en efecto, que la fe reli- 
glosa ha surgido de que en el nivel cultural más bajo se puso la 
atención sobre todo en dos problemas biológicos. El primero con- 
cernía a la diferencia entre un cuerpo vivo y un cuerpo muerto. 
En el otro se trataba de las figuras humanas que se manifestaban 
en sueños y visiones. Tylor creía que la respuesta a la primera 
cuestión es que cada hombre posee un principio vital que da a su 
cuerpo la capacidad de vivir y actuar, peto que puede también 
abandonar el cuerpo. El segundo problema fue resuelto admitiendo 
la existencia de una sombra que puede igualmente liberarse del 
cuerpo. Al equiparar estas dos concepciones, el hombre creó la idea 
de un alma, un arizna, un espíritu, que era también una imagen 
suya de tipo sombra, un espectro, y al mismo tiempo representa 
un principio vital %, Una vez que el hombre hubo llegado a este 
resultado por el camino de la reflexión racional, pasó a incluir tam- 
bién la fe en otros seres espirituales del mismo estílo. Por tanto, 
supuso la existencia de «otros espíritus hasta el rango de dioses 
poderosos» *, Se hace notar de inmediato con qué frialdad intelec- 
tual considera Tylor a la religión, Es significativo además que pien- 
sa la religión como una evolución que se va realizando gradual- 
mente, y esto nos hace recordar que el trabajo de Tylor es producto 
de la irrupción de la mentalidad evolucionista en la ciencia de la 
religión, 

La primera crítica seria contra Tylor fue presentada por Ma- 
rett Y, Este se opuso a las consideraciones excesivamente raciona- 
listas de Tylor y destacó lo improbable que era que en este terreno 
el pensamiento precediese a la acción. En lugar de ello, Marett 
opina que el hombre había andado ya un buen trozo por el camino 
hacia la religión antes de empezar a reflexionar sobre ella. Para 


tras una detenida discusión al resultado de que el totemismo es también 
un fenómeno religioso. 

% E, B. Tylor, Primitive Culture 1-11 (Londres *1933) es la edición uti- 
lizada aquí. 

% Op. cit. 1, 428ss, 

8 Op. cit. 1, 184; TT, 110. La cita es según Marett en el artículo Aximisn, 
en Encyclopaedia Britannica, 14.* ed., vol, 1, 974. 

2 R. R. Marett, The Thresbold of Religion. 
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explicar la fe en los espíritus, que la ciencia designa como animis- 
mo, una tendencia científica moderna quiere encontrar un rito o 
una costumbre (por ejemplo, los usos sepulcrales) que pueda haber 
dado pie a la idea del alma $. Se puede hacer alusión además al 
importante papel que han debido de desempeñar en muchas religio- 
nes ciertas especulaciones sobte el espíritu del hombre como una 
emanación de la divinidad, fenómeno del que tratatemos en otro 
contexto *, 

Marett intentó reemplazar la teoría del animismo por otra hipó- 
tesis, marcada igualmente por la mentalidad evolucionista. Afirmó 
que el hombre «primitivo» mostraba una tendencia a concebir 
como vivo y dotado de sentimiento y conocimiento todo cuanto 
cra sagrado para él. En opinión de Marett, puede deducirse esta 
conclusión del comportamiento habitual frente a los objetos sa- 
grados. Subraya, sin embargo, que este comportamiento se basa 
normalmente en una costumbre ya existente, no en una reflexión 
consciente %. Como «definición minimal de la religión» quiere 
ostablecer la tesis de que los fenómenos naturales —animales u 
objetos— que se distinguen por algo especial, y con ello atraen la 
atención a sí, son concebidos como vivientes. Á esta concepción 
aplica Marett el término «animatismo» *, Por ello la idea de ani- 
matismo sólo es válida para Marett referida a algo que tiene poder, 
mana, aspecto positivo, y, por tanto, es tabú, aspecto negativo, es 
decir, algo que hay que evitar %. Esta idea se denomina en general 
preanimismo. Pero, en el fondo, la diferencia es sólo admitir un 
estadio evolutivo previo al animismo y esforzarse mucho por ex- 
plicar el paso del animatismo al animismo y después al tefísmo, a 
la fe en Dios. En contraposición con estas teorías de la religión, de 
cuño evolucionista, los estudios históricos más recientes recalcan 
fuertemente que la religión no es algo explicable evolutivamente, 
sino un hecho dado que se basa en una cierta actitud respecto a la 
existencia, a saber: la dependencia de un poder que es dueño del 
destino humano. 

En nuestro intento de definir la religión hemos recalcado ya 
que lo característico de la religión no es la fe en cualesquiera fe- 
nómenos colmados de poder o la veneración de espíritus, sino, en 
primer término, la fe en Dios Y. A esto hay que añadir que toda 


% Véanse los artículos Animatism y Animism, en Encyclopaedia Britan- 
nica, 142 ed., vol. 1, 973-975. 

Véase infra, 92ss. 

“5 Véase el artículo Animism, 975. 

6 Marett, The Thresbold of Religion, 15s; art. Animatism, 973, así como 
RGG? III, art. Práanimismus. 

6 Véase art. Animatism, 973. 

Véase supra, 2s. 
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la teoría del preanimismo es una hipótesis, que se desploma al 
patentizarse como falsa la teoría del mana como fuerza universal, 
impersonal y sobrenatural, lo cual —como hemos visto— es, en 
muy gran medida, lo que sucede Y. Se puede conceder que el con- 
cepto de animismo tiene una cierta justificación, aunque limitada. 
No podemos excluir la posibilidad de que, por una parte, la fe en 
Dios esté teñida de concepciones animistas y que, por otra, seres 
animistas, debido al culto de que gozan, sean asumidos cada vez 
más en la esfera divina ”. Finalmente, en cuanto al aspecto nega- 
tivo del «animatismo» —el concepto de tabú—, está encajado tam- 
bién en un esquema evolucionista y tan vinculado a la santidad, 
atributo de la divinidad, que todo este complejo requiere un tra- 
tamiento especial y detenido. 


* Véase supra, 9ss, 
% Véase infra, 382. 


CAPITULO II 
TABU Y SANTIDAD 
TABU 


Tabú es una palabra polinésica con un significado muy amplio; 
corresponde más bien a nuestra «prohibición», como Lehmann ha 
puesto en claro *. Determinadas personas deben ser tabú: por ejem- 
plo, un niño recién nacido, un cadáver o un jefe de tribu. Esto 
significa que uno ha de evitar en lo posible tocarlos. Si un hombre 
toca un objeto o a una persona que es tabú, él mismo se vuelve 
también tabú de inmediato. Esto quiere decir dos cosas. Primero, 
una persona que es tabú ha de observar en su comportamiento una 
serie de normas de conducta; así, no puede utilizar sus propias 
manos para tomar su comida. De él se piensa que se encuentra en 
un estado peligroso. Segundo, este estado peligroso es válido no 
sólo para quien es tabú, sino también para otras personas. La per- 
sona en cuestión es tan tabú como el objeto declarado tabú que ha 
tocado casualmente. Para salir de su estado de tabú y volver a 
condiciones normales, esa persona ha de someterse a diversas cere- 
monias de purificación. Se dice entonces que es de nuevo 04, un 
término que significa lo contrario de tabú ?. 

Radcliffe-Brown designa los usos del tabú como «prohibiciones 
rituales» o «evitaciones rituales». El contenido de estos términos 
lo determina introduciendo en la discusión dos conceptos: «estado 
ritual» y «valor ritual» *. Una prohibición ritual, dice Radcliffe- 


1 Rudolf Lehmann, Die polynesischen Tabusitten. Eine ethnosoziologische 
und religionswissenschaftliche Untersuchung (Leipzig 1930) 285; íd., ARW 
29 (1931-32) 185s. Véase también A. R. Radcliffe-Brown, Taboo (Cambridge 
1939) 5, 8. «Le tabou se présente comme un impératif catégorique négatif. 
Il consiste toujours en une défense, jamais en une prescription» (R. Caillois, 
l'bomme et le sacré [París *1950] 23). Ya Durkheim caracterizó el concepto 
de tabú como «d'interdits ou d'interdictions» (E. Durkheim, Les formes 
tlémentaires de la vie religieuse [París 1912] 428ss). 

2 Henri Bergson, Les deux sources de la morale et la religion (París 1932) 
134, destaca que, desde el punto de vista meramente psicológico, no es una 
cosa o un lugar lo que es en sí tabú, sino una determinada acción vinculada 
n esa cosa o ese lugar: comer una cosa determinada es tabú, entrar en un 
cierto lugar es tabú. Pero el hombre tiene una tendencia natural a trans- 
formar lo dinámico en algo estático. Su interés se desvía de la acción prohi- 
bida al objeto que está unido a ella. De esta manera no sólo una acción 
determinada, sino también un objeto determinado se vuelve tabú. Para más 
detalle, véase Hjalmar Sundén, La théorie Bergsonienne de la religion, 122s. 

3 Radcliffe-Brown, op. cit., 8. 
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Brown, es una regla de comportamiento unida a la idea de que 
para la persona que no está en situación de seguir esa regla, una 
contravención de ella llevaría a un cambio desagradable en su es- 
tado ritual. Dependiendo de las diversas comunidades, este cambio 
en el estado ritual se concibe de distinto modo, pero siempre sin 
excepción existe la idea de que el cambio comporta una desgracia 
más o menos grande que con segutidad alcanzará a la persona en 
cuestión. Por tanto —como muestra Radcliffe-Brown—, el poli- 
nesio que toca una cadáver lleva a cabo un cambio de su estado 
ritual y se expone al riesgo de caer seriamente enfermo. Por ello 
se ha de someter a un ritual de purificación, para recobrar de nuevo 
su estado ritual anterior *. Esta actitud es un fenómeno universal, 
como ya observó pronto la investigación. 

En la tribu Kikuyu, de Kenia, la palabra thabu designa un 
estado ritual no deseable, que es el resultado de cuando uno no 
cumple las reglas rituales. Se cree que una persona thabu se pone 
enferma, y probablemente muere, en caso de que no se desligue de 
su estado de thabu mediante reglas especiales de comportamiento 
ritual, cuyo cumplimiento correcto requiere la ayuda de un sacerdo- 
te o un curandero. ¿Cuáles son las acciones que comportan el tha- 
bu? ¡Las más variadas! Por ejemplo, si uno entra en contacto con 
un cadáver o pasa por encima de él, es thabu. Si uno tropieza al 
salir de su cabaña o cae al suelo, se vuelve thabu. Entonces ha de 
quedarse tendido hasta que viene algún vecino y sacrifica una 
oveja. Si el larguero de la cama se rompe, el que está tendido en 
ella se vuelve ¿habu y ha de purificarse. Si una hiena impurifica una 
aldea o un chacal aúlla en ella, la aldea entera y sus habitantes se 
vuelven ¿habu *, 

Ya Robertson Smith se dio cuenta de que entre los usos poli- 
nésicos de tabú y las concepciones semíticas de la impureza ritual 
existe una concordancia fenomenológica *. También Radcliffe-Brown 
aduce un ejemplo muy citado de las prescripciones israelitas sobre 
lo puro y lo impuro como ejemplo de las ideas de tabú en los pue- 
blos semíticos ”. En Lv 5,2-3 se dice: 


«Si alguno, sin datse cuenta, toca algo impuro, sea el cadá- 
ver de una fiera impura, sea el cadáver de ganado impuro o 
el de un bicho impuro, también, cuando se entere, incurre en 
reato. Si alguno, sin darse cuenta, toca a una persona impura, 
manchada con cualquier clase de impureza, cuando se entere, 
incurre en reato». : 


* Op. cit., 9. 

5 Ob. cit., 11s. 

$ W. Robertson Smith, The Religion of tbe Semites (Londres *1927) 481ss. 
7 Radcliffe-Brown, op. cif., 11. 
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El cambio en el estado ritual viene expresado aquí por el hecho 
«de que la persona es considerada como impura y, por tanto, como 
'isém, culpable, es decir, como culpable frente a la divinidad, que 
exige que el hombre sea puro. Por tanto, aquí la regla del tabú 
,:á unida a la exigencia de pureza por parte de la divinidad; con 
otras palabras: la idea de tabú ha obtenido un fundamento reli- 
gioso. El cambio en el estado ritual está en contra de la voluntad 
de la divinidad, y por ello el hombre que se ha expuesto al cam- 
bio es considerado como culpable. Pero hemos visto ya que tanto 
en Polinesia como también en Africa oriental, el tocar un cadáver 
es considerado de por sí como «tabuizante», sin que desempeñe 
papel alguno el pensamiento de contravenir una prescripción del 
dios. De aquí no podemos deducir otra conclusión que la de que 
tocar un cadáver era considerado como tabú también entre los anti- 
guos semitas, y que uno que se había hecho culpable de esta ac- 
ción, aunque no hubiese ocurrido a propósito, se volvía él mismo 
tabú. Es difícil, por tanto, ver en este caso en la prescripción israe- 
lita sobre la impureza otra cosa que el residuo de una regla de 
tabú, propiamente independiente de toda fundamentación religio- 
sa. Encontramos, sin embargo, que el tabú original ha sido some- 
tido a una consideración valorativa y ha adquirido el carácter de 
impureza. Aquí reside, por tanto, la diferencia entre la regla de tabú 
y la prescripción de pureza en esta forma. La prescripción de 
pureza se basa en la regla directa de tabú, pero la interpreta como 
diferencia entre puro e impuro. En las precisiones semíticas entre 
lo puro e impuro encontramos de nuevo, por tanto, las antiguas 
reglas de tabú, insertadas en el contexto ritual, habiendo que hacer 
notar, sin embargo, como acabamos de mostrar, que las reglas de 
comportamiento dadas no se apoyan en una motivación religiosa. 
Sin embargo, es típico que la impureza, es decir, el cambio en el 
estado ritual, se presenta de una forma puramente mecánica. El 
contacto con el objeto impuro comporta impureza, aun cuando no 
sea consciente de lo que sucede. Aquí está la concordancia caracte- 
rística con la idea de tabú. Tocar un tabú hace igualmente tabú de 
inmediato a la persona en cuestión. Hemos visto que existe un 
temor similar a tocar un cadáver, tanto en las culturas en las que 
predominan concepciones de tabú como también entre los israelitas, 
cuya conducta está determinada por el miedo a la impureza. Pre- 
cisamente este temor al contacto con cadáveres aparece con espe- 
cial fuerza en el ámbito israelita, como muestra aún el siguiente 
ejemplo: 


«Ley para cuando uno muere dentro de una tienda: El que 
entre en la tienda y todo lo que hay en ella quedan impuros 
por siete días. Todo recipiente abierto que no estaba tapado 
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queda impuro. El que toque en el campo el cadáver de un hom- 
bre apuñalado, o cualquier muerto, o huesos humanos, o una 


sepultura, quedará impuro siete días» 
(Nm 19,14-16). 


Vemos aquí cuán mecánicamente actúa el contagio de la impu- 
reza. Incluso los recipientes que se encuentran en la tienda en que 
una persona muere se vuelven impuros, a no ser que estén cubier- 
tos de forma que la impureza se vea impedida de entrar en ellos. 
Parece como si nos las hubiésemos de haber aquí con una de las 
reglas de tabú usuales. Se puede recordar, por ejemplo, que el 
Hamen Dialis romano no podía entrar en ningún sitio en que se 
encontrase una tumba, y nunca tocó un cadáver. 

Radcliffe-Brown opina que todo lo que provoca un cambio del 
estado ritual puede ser designado como «valor ritual». El valor 
ritual es, por tanto, todo lo que es objeto de regulación o evitación 
ritual. Este valor ritual aparece en el ritual de un modo negativo 
y positivo. Negativo en cuanto que uno desea librarse de un cambio 
no deseado del estado ritual, y positivo en cuanto que uno procura 
conseguir un cambio deseable. Mientras que uno en el primer caso 
elude el valor ritual, en el segundo se esfuerza por ser dotado con 
el valor ritual*. Pero Radcliffe-Brown no parece tener en cuenta 
que lo característico del concepto de tabú reside precisamente en 
el significado de la palabra como «prohibición». Todas las reglas 
de comportamiento concernientes al tabú apuntan precisamente a 
no entrar en contacto con lo que es tabú. De aquí proceden todas 
esas prescripciones detalladas que intentan impedir todo contacto 
con el objeto prohibido. Sobre todo las personas que son en sentido 
estricto representantes de la religión están sometidas a numerosos 
reglamentos de tabú. Esto vale para reyes, sacerdotes, colegios 
sacerdotales y peregrinos, para mencionar sólo los casos más fre- 
cuentes. Por ejemplo, el rey judeo-israelita estaba sometido según 
el Sanbedrin, que forma parte de la mishná, a ciertas prescripciones 
de tabú. Así, por ejemplo: 


«No cabalga uno en su caballo, no se sienta sobre su trono, 
no utiliza su cetro. No se le ve desnudo, ni cuando hace cortar 


sus cabellos, ni en el baño» 
(Sanbedrin 2, 5). 


Hemos mencionado ya algunas reglas de tabú que valían para 
el sacerdote de Júpiter, flamen Dialis. Además, éste estaba obligado 
a observar muchas otras prescripciones. Entre otras no podía ca- 


$ Op. cit., 18s. 
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balgar sobre un caballo ni prestar ningún juramento, y sólo podía 
llevar un anillo roto y hueco. Un encadenado que entrase en su casa 
había de ser liberado de sus cadenas. En sus vestiduras no podía 
hallarse ningún nudo. Sólo un hombre libre podía cortar sus ca- 
bellos. No podía tocar ni mencionar a una cabra ni comer carne 
cruda o judías. Los pies del lecho en que dormía habían de estar 
envueltos en tierra. No podía dormir tres noches consecutivas en 
el lecho de otro y nadie podía tenderse en su lecho. Sus uñas y 
cabellos cortados eran enterrados al pie de un árbol portador de 
suerte. No podía realizar trabajo corporal. Al aire libre no podía 
estar con la cabeza descubierta. A esto se añadía, junto a otras 
prescripciones, la ya mencionada de que no podía entrar nunca en 
un sitio en el que se encontrase una tumba. Tampoco tocaba nunca 
a un muerto, pero podía acompañar a un muerto en una procesión 
(Gellius, Noctes Atticae X, 15). Las mismas prohibiciones valen 
también en muy buena parte para los brahmanes indios, y no pue- 
de subsistir duda alguna de que la concordancia fenomenológica 
procede de una herencia indoeuropea común, como ha mostrado 
Dumézil *. 

También para el sumo sacerdote israelita vale la misma regla: 


«No se acercará a cadáver alguno ni se contaminará con el 


de su padre o de su madre» 
(Lv 21,11). 


Entre los colegios sacerdotales se puede hacer referencia a los 
sacerdotes de Zeus en Dodona, que tenían que dormir sobre el 
desnudo suelo y no podían nunca lavarse los pies ', La comunidad 
de los recabitas, que, según Jeremías (35,19), ha de considerarse en 
cierto modo como un colegio sacerdotal, observaba ciertas reglas 
de tabú determinadas: no construían casas, no hacían cultivos, no 
plantaban viñas y vivían siempre en tiendas (Jr 35,2-10). Sin em- 
bargo, las prescripciones de tabú de los recabitas no se han de con- 
siderar ya como un mero tabú, sino que contienen también un 
programa sociorreligioso determinado. Al seguir estas prescripcio- 
nes de tabú se abstienen de todo cuanto es cananeo y mantienen 
la oposición consecuente contra toda forma de asimilación cananea 
de Israel Y. La regla de tabú indica en este caso una exigencia 


2 Cf. G. Duméxil, L'héritage indo-européenne dá Rome (París 1949) 23-26. 
Dumézil se pronuncia también por un parentesco lingúístico de las dos pa- 
labras flamen-brabman en el estadio indoeuropeo de la evolución lingúística, 
op. cit., 26ss. 

1 Pauly-Wissowa, Real-Encyklopádie der classischen Altertumswissen- 
schaft V, col. 1260. 

11 Sobre los recabitas, véase Dictionary of the Bible IV, 203s y A. Lods, 
Israél, des origines au milieu du VIII" siécle (París 1932) 463s. 
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ético-religiosa y ha conservado la motivación religiosa concreta que 
falta en otros casos. Lo mismo vale en cierta medida para otra 
comunidad religiosa: la orden de los pitagóricos. Para ellos regía 
entre otras la regla de no levantar mada que estuviera caído, no 
partir ningún pan, no comer de ningún pan entero, no dejar anidar 
ninguna cucaracha bajo su propio techo, no comer carne ni ningún 
otro alimento animal, no beber vino, andar descalzos y llevar un 
vestido especial. Entre los pitagóricos, estas ordenanzas eran inter- 
pretadas simbólicamente y servían a un fin ascético-práctico. Ade- 
más, la prohibición de comer alimentos animales estaba en conexión 
con la doctrina pitagórica de la transmigración de las almas. Pero 
la forma de las prescripciones muestra que nos encontramos aquí 
con las viejas reglas de tabú que aparecen también en otras zonas 
de la tierra 2, Es de gran interés ver cómo en tales casos las reglas 
de tabú pueden obtener una fundamentación religiosa, que las 
hace salir de la estrecha esfera del tabú y les da una relación am- 
pliada. Pues si comparamos las prescripciones de los recabitas con 
las reglas que, según Diodoro Sículo (XIX, 94), estaban vigentes 
entre los árabes nabateos, encontramos una amplia concordancia. 
Estos no hacían cultivos, pues —lo mismo que los recabitas-— 
prohibían la sementera, la plantación de frutales (los recabitas no 
plantaban viñas), así como la construcción de casas (los recabitas 
vivían en tiendas). Se puede recordar además una inscripción naba- 
tea de Palmyra, que habla del Dios bueno y premiador, que no 
bebe vino («Journal Asiatique» 9, ser. 18 [1901] 382), con lo cual 
se puede comparar la prohibición de vino de los recabitas. Es sig- 
nificativo que en los nabateos no se habla de ningún fundamento 
religioso de las reglas de tabú. Simplemente existen como tabú, es 
decir, algo prohibido. 

También los peregrinos estaban sometidos con frecuencia a 
ciertas reglas de tabú. Robertson Smith hace notar las limitaciones 
vigentes para todo peregrino árabe: no puede cortar ni peinar sus 
cabellos, ha de abstenerse de relaciones sexuales y no debe derramar 
sangre. El peregrino procedente de Siria no podía dormir en lecho 
durante todo el viaje. Wellhausen ha comparado con esto la cos- 
tumbre de algunos árabes durante el período sagrado, "¿brám, de 
no entrar en casa por la puerta, sino abrirse una entrada en la parte 
de atrás, lo cual claramente es una atenuación del antiguo tabú 
riguroso, que no permitía en absoluto quedarse en una casa. Ro- 
bertson Smith cree encontrar en el salmo 132,3: 


No entraré bajo el techo de ti casa, 
no subiré al lecho de mi descanso, 


* Respecto a las prescripciones de tabú de los pitagóricos, las llamadas 
akousóniata, véase ERE X, 520, 526. 
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un eslabón entre la prescripción de tabú para los peregrinos sirios 
y los árabes preislámicos durante el %¿bram. Finalmente, Robertson 
Smith alude a la concordancia con los sacerdotes de Zeus en Do- 
dona, que, como hemos visto, tenían que dormir sobre el des- 
nudo suelo. Nos encontramos aquí, por tanto, con un tabú muy 
extendido *, El peregrino está sometido a este tabú por breve 
tiempo, lo mismo que solía ocurrir en la Arabia preislámica du- 
rante el período sagrado; en cambio, los sacerdotes de Zeus habían 
de observar de continuo las reglas de tabú. Con esto coincide, como 
Robertson Smith pone de manifiesto, la observación de que una 
persona que hace un voto determinado —en este caso, llevar a 
cabo la peregrinación— se somete por un cierto tiempo a un tabú. 
La prohibición del vino, que estaba vigente como tabú entre los 
recabitas, los pitagóricos, los sacerdotes egipcios y los árabes cuan- 
do salían a la venganza de sangre, estaba también vigente para el 
nazir israelita. Durante el tiempo de su voto de nazireato había de 
abstenerse del vino y de bebidas fuertes. Ni siquiera podía comer 
nada procedente de la vid, ni el agraz ni el hollejo (Nm 6,3-4). Lo 
que suele tener vigencia general vale en este caso con respecto 
al tiempo para el que se hace el voto, lo mismo que en el voto de 
peregrinaje Y. Si se trata de explicar esto, lo normal es, natural. 
mente, hacer notar la inequívoca tendencia ascética en las reglas 
de tabú aducidas. Es un hecho que la observación de las prescrip- 
ciones de tabú exige una amplia ascesis. En estos casos, las reglas 
de tabú están claramente insertas en una esfera religiosa; son con- 
cebidas como exigencias que el dios plantea a sus adoradores cuan- 
do éstos entran en conexión próxima con él, por ejemplo, como 
sacerdotes, o por breve tiempo, como peregrinos. Pero también 
puede faltar la fundamentación religiosa para los mismos preceptos, 
como en los árabes preislámicos cuando salían a la venganza de 
sangre. Nos vemos, pues, remitidos de continuo a la misma obser- 
vación: tabúes idénticos por completo pueden tener validez dentro 
o fuera del ámbito religioso. Pueden ir unidos a la adoración de 
una divinidad, con carácter de preceptos suyos, peto también pue- 
den cumplirse sin fundamentación alguna desde el punto de vista 
religioso. 

Hemos partido de los usos de tabú polinésicos, encontrando 
allí una serie de costumbres que no tenían ningún carácter religioso 
y se hallaban por completo fuera de la esfera religiosa. Pero tam- 
bién en este ámbito cultural las reglas de tabú se encuentran unidas 
a ideas religiosas. Así sucede a menudo que las imágenes de los 
dioses utilizadas en el culto eran tabú. Max Radiquet, que perma- 


* Robertson Smith, op. cit., 481, 484. 
$4 Op. cit., 482, 485. 
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neció de 1842 a 1859 en las islas Marquesas, relata que en Tbu- 
Ata había un zarzal, al cual los nativos se acercaban sólo con gran 
temor. Si se aproximaban a ese zarzal, lo rodeaban dando una 
vuelta. Cuando se les preguntaba lo que significaba esa manera de 
actuar, se obtenía siempre la misma respuesta de que entrar en 
dicho lugar estaría ¡tapu! ¡mate! ¡mate! (prohibido bajo pena de 
muerte). Radiquet y otros eutopeos hicieron una investigación en 
aquel lugar para descubrir el motivo de ese tabú riguroso y encon- 
traron allí dos ídolos tallados en madera y una cabeza de hombre 
a sus pies”. Tenemos varios otros relatos de imágenes de dioses 
que eran tabú en grado supremo *, Lo mismo se puede decir de los 
lugares de culto en Tahití, Nueva Zelanda, Samoa y las islas Mar- 
quesas *. "Tenemos igualmente una indicación de que el llevar imá- 
genes de dioses hace tabú al portador *. 

Para volver una vez más a la teoría de Radcliffe-Brown sobre 
el valor ritual, que aparece en forma positiva cuando uno pretende 
conseguir un cambio deseable en el estado ritual, hemos visto ya 
que no se presenta como tabú. En general, un tabú es algo a evitar. 
Radcliffe-Brown llega a su punto de vista no distinguiendo entre 
tabú y santidad. Asume aquí una posición que era característica de 
la investigación hasta los últimos tiempos. Para aclarar la relación 
entre tabú y santidad hemos de analizar primero con más dete- 
nimiento el concepto de santidad. Ántes vamos a mencionar unas 
pocas cosas sobre las causas del precepto de tabú. 

Se han propuesto diversas explicaciones del sistema de tabú ”. 
Una de ellas hace referencia a que un tabú es siempre algo conta- 
gioso. Es peligroso porque está cargado con una fuerza mágica. 
Hombres y objetos están, por tanto, cargados con mana y se les 
debe evitar lo mismo que a un cable de alta tensión. Si alguien 
que no posee ningún mana se pone en contacto con esa central de 
fuerza, queda «sobrecargado» y se deshace. Por ello todo lo car- 
gado con mana debe ser tabú. Según Marett, el tabú no es sino 
«mana negativo» %. Otra teoría más antigua atribuye los preceptos 
de tabú al temor a los espíritus. La escuela psicoanalítica ha que- 
rido también contribuir a través de Freud a esta cuestión. Freud 
hace notar que algunos neuróticos se imponen voluntariamente 
ciertas prohibiciones de determinados movimientos y palabras, los 
cuales creen extremadamente peligrosos para ellos. El motivo de esta 


15 Lehmann, Die polynesischen Tabusitten, 2508. 

1% Op, cit., 2445, 250s. 

Y Op. cit., 284ss. 

18 Op. cit., 144, 244. 

* Una visión de conjunto se puede encontrar en R. Bastide, Eléments de 
sociologie religieuse, 72ss. 

% R. R, Marett, The Tbreshold of Religion, 90ss. 
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prohibición podría ser en ambos casos el doble carácter de lo prohi- 
bido, que se presenta al mismo tiempo como peligroso y como 
seductor. Desde luego, Freud no pretende llegar a una plena equi- 
paración de la neurosis y el tabú, pero insinúa que, por ejemplo, 
detrás de ciertas prescripciones de tabú para el yerno, de no ver 
a la suegra, puede haber un cierto temor al incesto”, Freud da 
importancia especial al carácter evidente de las prescripciones de 
tabú y de las ideas fijas de los neuróticos %. Mensch objeta, con 
razón, en su estudio sobre las concepciones de tabú, que en esas 
prescripciones no se echa de menos una motivación, como Freud 
afirma, en tanto grado que fueran comparables con las ideas fijas 
de los neuróticos 4. Mensch opina que las prescripciones de tabú 
son muchas veces plenamente inteligibles en el contexto de la si- 
tuación en que aparecen. Además hace notar que el hombre no 
sigue con más o menos rigor la prescripción de tabú para mante- 
nerse a sí mismo a raya, sino para conseguir ventajas positivas. 
Mensch niega además que en la reacción frente al precepto de tabú 
pueda observarse un sentimiento ambivalente del mismo tipo que 
el que se encuentra entre los neuróticos. Cierto que en algunos 
casos puede haber una tentación de violar las prescripciones de 
tabú, pero este hecho no sirve para atestiguar una actitud ambiva- 
lente respecto al tabú *, 

Considerando las explicaciones habituales, y en relación con la 
tesis de Marett del tabú como ser u objeto colmado de rana, hemos 
de referirnos de nuevo al hecho, que continuamente se pasa por 
alto, de que mana no es una fuerza universal, autónoma, sino que 
está siempre vinculada a personas %, Tras pasar revista a los con- 
ceptos que en el mundo insular índico se pueden poner en la 
misma línea que el mana melanésico, Mensch lega a la conclusión 
de que allí no se encuentra tampoco una fe en una fuerza sobre- 
natural, universal. Por tanto, las prescripciones de tabú no pueden 
ser explicadas como expresión del temor a una fuerza sobrenatural, 
llámese mana o de cualquier otra forma”, En cambio, es claro 
que un gran número de prescripciones de tabú han de ser enten- 
didas como temor a espíritus o personas, de acuerdo con las con- 
cepciones de 22ana que nos describe Codrington. Pero si se concede 


2 S, Freud, Totem und Tabu (Viena 1924; trad. española: Tótem y tabú 
[Madrid 1967]) 22ss. 

2 «¿Esto y lo otro está prohibido, no saben por qué, no se les ocurre 
preguntarlo, sino que se someten a ello con toda naturalidad y están con- 
vencidos de que una infracción se castigará por sí misma del modo más 
riguroso» (Freud, op. cit., 30). 

2 C. Mensch, Taboe, een primitieve Vreeseactie, 176s. 

2 Op. cit., 178s. 

% Véase supra, 12. 

2 C, Mensch, op. cif., 170. 
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con Mensch una validez restringida a la frase «tabú es mana nega- 
tivo», hay que tener siempre presente que en este caso, lo mismo 
que en todos los demás, se ha de entender bajo el término de mana 
un concepto de carácter atributivo, no una fuerza misteriosa, uni- 
versal, sobrenatural ”, 


LA SANTIDAD 


Lo sagrado es entendido en general como algo que ha surgido 
de la idea de tabú. Todavía en uno de los últimos trabajos sobre 
la santidad, lo sagrado es entendido como resultado de una evola- 
ción del concepto de tabú *, De ordinario se explica esta evolución 
de la siguiente manera: hay que tener en cuenta tres parejas de 
conceptos contrapuestos: tabú y no-tabú, puro e impuro, sagrado 
y profano. Ahora bien, se piensa que lo sagrado y lo impuro —co- 
sas ambas que hay que eludir— no son otra cosa que una diferen- 
ciación del concepto indiferenciado de tabú. Como prueba se suele 
aducir la palabra latina sacer, que significa tanto sagrado como 
también maldito, y, por tanto, según el punto de vista usual, re- 
produce el doble contenido del concepto de tabú. Otro ejemplo 
habitual es el caso de que un concepto o un animal es considerado 
en una cultura como algo sagrado y, en cambio, en otra cultura 
emparentada con ella, como algo impuro. Por ejemplo, el cerdo 
era entre los israelitas un animal impuro, mientras que entre los 
sirios estaba también prohibido como manjar, pero por motivos 
inciertos: no se puede decir con seguridad si la causa es que el 
cerdo fuese sagrado o impuro ”. Se afirma, por tanto, que el con- 
cepto de tabú se ha visto sometido a una evolución —en parte 
vositiva, en parte negativa—, en cuanto que en él se puso de ma- 
nifiesto una valoración. Habría que distinguir, pues, entre un tabú 
concebido positivamente como algo sagrado y un tabú considerado 
como algo negativo, impuro. Esta diferenciación en el concepto 
de tabú es lo que daría origen a que nosotros conservemos las pa. 
rejas de términos contrapuestos sagrado-profano (esto es, no sa- 
grado) e imputo-puro. Al recibir la idea de tabú la errónea inter- 
pretación que la hace dependiente de la idea de una fuerza im- 
personal, para la cual en el ámbito científico se usa con toda gene- 
ralidad la expresión melanésica mana, se afirma igualmente que la 
santidad no es tampoco sino una fuerza impersonal. Como sabemos, 


2 Op. cit., 173, 

2 R. Caillois, L'bomme et le sacré. Un resumen de las objeciones funda- 
mentales hechas contra las concepciones evolucionistas de la santidad puede 
encontrarse en Widengren, Evolutionism and tbe Problem of tbe Origin of 
Religion: «Ethnos» (1945) 87s; Religionens ursprung (2.2 ed.) 49ss. 

2 Véase Robertson Smith, The Religion of tbe Semites (3.* ed.) 153. 
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existe la concepción de que la santidad es tan sólo un aspecto del 
concepto de tabú. De aquí que Sóderblom diga en su famoso at- 
tículo de la Encyclopaedia of Religions and Etbics, de Hasting, que 
la santidad se ha de considerar como una fuerza mística, vinculada 
a ciertos acontecimientos, criaturas, cosas o acciones %, En su libro 
Das Werden des Gottesglaubens, Sóderblom habla del concepto de 
santidad como una ramificación del poder *. Con él está de acuerdo 
G. van der Leeuw. Este, que en toda su exposición de la feno- 
menología de la religión parte de un concepto impersonal de poder, 
afirma que es propio de los objetos y personas colmados de «po- 
der» una esencia especial que designamos como sagrada %. Lo ca- 
ractetístico de esta concepción es que lo sagrado puede aparecer 
sin relación alguna con un Dios personal. La santidad se convierte 
en el elemento central de la religión, en lugar de la divinidad. 
«Sagrado» llega a ser, opina Sóderblom, la palabra por excelencia 
de la religión, con un significado aún mayor que el concepto de 
Dios Y. La escuela sociológica francesa, que sin duda tiene el mé- 
rito de haber sido la primera después de Robertson Smith en haber 
recalcado la gran importancia de lo sagrado, ha acuñado con más 
rigor lógico aún la teoría de lo sagrado como concepto fundamental 
de la religión. Según Durkheim, el rasgo característico de la men- 
talidad religiosa es dividir el mundo en dos esferas: una que abar- 
ca todo lo sagrado y otra que encierra todo lo profano *. 

Quien se halla en la esfera profana ha de guardarse de entrar 
en contacto con el ámbito de lo sagrado sin unas precauciones espe- 
ciales, debido a que lo sagrado viene concebido en principio por 
el hombre sobre todo como una fuerza peligrosa, que es inexpli- 
cable, enormemente efectiva y difícil de manejar. Por ello, como 


%% «Holiness is viewed as a mysterious power or entity connected with 
certain beings, things, events or actions» (Holiness: ERE VI, 731). 

31 Das Werden des Gottesglaubens (Leipzig *1926) 162ss. 

32 Phánomenologie der Religion (Tubinga '1933) 9; (*1956) 9. 

33 ¿Holiness is the great word in religion, it is even more essential than 
the notion of god» (ERE VI, 731). También Goldammer mantiene la teoría 
de que lo sagrado es el objeto de la religión, cf. Goldammer, op. cit., 32. 
Hay que lamentar que la extensa obra de F. Heiler, Erscheinungsformen und 
Wesen der Religion (Stuttgart 1961) 29ss, se ha quedado en esa concepción 
ya superada. Baetke figura tan sólo en la bibliografía de p. 33, n. 38. Se 
encuentra allí con la desdichada suerte de ser aducido como aval del término 
«salvación» tomado como similar a «mana»; ¡precisamente la concepción 
contra la que se dirige su libro! 

3 ¿La division du monde en deux domaines comprenant, Pun tout ce 
qui est sacré, Pautre tout ce qui est profane, tel est le trait distinctif de la 
pensée religieuse» (E. Durkheim, Les formes élémentaires de la vie religieuse 
[París 11912] 50s). Caillois, que en su trabajo está por entero en la línea de 
la escuela sociológica, parte también de la misma distinción: L'homme et le 
sacré, 17. 
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lo expresa Caillois, todo el problema consiste para el hombre en 
capturar esa fuerza y aprovechatla en beneficio propio, preserván- 
dose de los peligros que lleva consigo el andar manejando un poder 
tan peligroso *, El comportamiento frente a lo sagrado está deter- 
minado a la vez por el miedo y la confianza, Los casos desgraciados 
que amenazan a quien es víctima de este poder misterioso y la 
felicidad que se sigue de él los atribuye el hombre a un principio 
que él se esfuerza por dominar. El origen de esta fuerza tiene poca 
importancia: puede ser el Dios universal y omnipotente de la reli- 
gión monoteísta, los dioses protectores de las ciudades, los espíritus 
de los muertos o un poder indeterminado, que proporciona a cada 
objeto su fuerza eficaz, da rapidez a la canoa y surte de valor ali- 
menticio al pan cotidiano. Todo lo que parece al hombre un lugar 
de acumulación de ese poder se le presenta como sagrado, terro- 
rífico y precioso, dice Caillois *, 

Hemos expuesto con tanto detalle esta hipótesis sobre el orji- 
gen y la esencia de lo sagrado para lograr un trasfondo en el que 
nuestra propia concepción obtenga un contraste tanto más acusado. 
En efecto, una nota distintiva de los modernos estudios de historia 
de la religión es su oposición intensa a la concepción de lo sagrado 
aquí expuesta. En contraposición a la teoría de que la santidad 
constituye una ramificación de un poder universal e impersonal, 
la concepción más reciente destaca que lo «sagrado» es original- 
mente un concepto puramente religioso para designar lo que per- 
tenece a la esfera divina, siendo por ello algo intocable y separado ”. 
Esta definición da decidida vigencia al hecho de que lo sagrado 
obtiene su carácter por entero del poder divino y considera como 
su origen a la divinidad, en lugar de una fuerza impersonal. Esto 
lo hace con un derecho tanto mayor cuanto que un poder personal 
y universal es una construcción evolucionista que, como hemos 
visto, no corresponde a la realidad. Nosotros encontramos, en cam- 
bio, que la religión está caracterizada por la fe en Dios y por ello 
dedicamos a ésta una amplia exposición en este trabajo. W. Baetke 
ha sido quien en un trabajo pionero ha abogado con gran energía 
por un análisis más ilustrativo del concepto de santidad que deje 
traslucir con mayor nitidez la relación entre la divinidad y lo sa- 
grado. Ha puesto el dedo en la llaga al destacar con tanta fuerza 
que cuando se derrumba la teoría del mana como fuerza impersonal 
y sobrenatural que todo lo penetra queda también condenada por 
completo la hipótesis de la santidad como ramificación de ese po- 


35 Caillois, op. cit., 21. 

36 Op. cit., 21. 

% Cito aquí mis palabras en el artículo Heilig, en Bonnier, Konversations- 
lexikon VI (1942) 782. 
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der Y. Un trabajo útil es también la monografía de Festugiére, que 
proporciona un buen análisis del concepto de la santidad en las re- 
ligiones israelita y cristiana %. Sin embargo, en su análisis general 
Festugiére parece depender en excesiva medida de la concepción 
hasta ahora predominante. Así ocurre ciertamente cuando intenta 
proporcionar el significado fundamental de la palabra griega hagrós, 
sagrado. Festugiére destaca que en Grecia el lugar sagrado era un 
sitio en que no se podía entrar; era ádyton*. El que buscaba 
protección, el que había huido a ese lugar sagrado, se volvía él 
mismo sagrado; Festugiére hace alusión a un oráculo de Dodona, 
que nos ha conservado Pausanias *: 


«Presta atención al Areópago y a los humeantes altares de los 
donde los lacedemonios buscarán protección en ti,  [Euménidas, 
cuando la guerra los arrastre en su dureza. No los mates con la 
[espada, 

no hagas mal a los que buscan refugio. Quienes buscan refugio 
[son santificados y sagrados» 


(Pausanias VII, XXV, 1). 


Por tanto, la santidad vinculada a un lugar sagrado queda com- 
partida con quien busca refugio en él. ¿Cuál es el origen de este 
concepto de hagnós? Para responder a esta pregunta, Festugiere 
parte de una consideración muy singular. El lugar donde un hom- 
bre fue alcanzado por el rayo es sagrado, porque el rayo proviene 
de la divinidad. La víctima afectada había sido «alcanzada por 
Dios», dióbletos, y era enterrada en el mismo lugar en que ocurrió 
el símbolo. Su cuerpo muerto se convertía en hierós nekrós, un 
cadáver sagrado; su tumba en bierós tgmbos, y la zona así delimi- 
tada era un lugar en que ya nadie podía entrar, ábaton Y. De estos 
y otros ejemplos similares, Festugiére deduce que la palabra sa- 
grado, hbagnós, tiene el significado fundamental de «intocable». La 
palabra designó en principio un lugar donde se manifestó un fenó- 
meno sobrenatural que provocó un temor sagrado, házesthai, y en 
consecuencia ese lugar fue reconocido como «sagrado», es decir, 
intocable. A partir de aquí resulta del todo natural, opina Festu- 
pitre, trasladar esta denominación también a otros ámbitos que se 
presentaban como intocables. Este era el caso con la «majestad de 


3% WI. Baetke, Das Heilige im Germanischen (Tubinga 1942) 1-44, discute 
«detalladamente la concepción mantenida hasta ahora. 

* A. J. Festugiére, La sainteté (París 1942). 

% Op. cit., 7. 

* Op. cit., 9. 

* Op. cit., 5s. 
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los dioses», en especial cuando éstos aparecían como garantes del 
juramento. Se presta juramento por la sagrada majestad de Zeus *. 
Si seguimos esta consideración obtenemos la siguiente imagen del 
proceso: un fenómeno sobrenatural se muestra en un sitio que, a 
consecuencia de ello, se vuelve un lugar temido y se presenta como 
impenetrable. Uno piensa entonces que el fenómeno sobrenatural 
procede de la divinidad. Después la expresión «intocable» fue trans- 
ferida a otras circunstancias que eran igualmente consideradas como 
intocables. Finalmente, la expresión «intocable», sagrado, fue apli- 
cada también a la majestad de los dioses. Este argumento es real. 
mente singular. ¿Por qué la majestad de Zeus no había de presen- 
tarse como intocable ya desde el principio? ¿Por qué el lugar en 
que un rayo del dios supremo Zeus había alcanzado a un hombre 
había de presentarse como intocable antes que el mismo Zeus, 
origen del rayo? Plantear estas preguntas equivale ya a respon- 
detlas. Toda la argumentación retorcida de Festugiére pasa por 
alto que si algo es intocable y sagrado es precisamente por prove- 
nir de la divinidad y estar insertado en la esfera divina. El lugar 
en que cayó el rayo, así como la persona alcanzada, se tornaron 
sagrados porque se veía en ellos una expresión del poder del dios 
supremo. Que la propia majestad del dios es santa, es evidente. 
No tenemos por qué contar en la religión griega con una actitud 
distinta de la que se encuentra en Isaías, cuando éste proclama 
ante la aparición en el templo de la majestad de Yahvé: 


«¡Santo, santo, santo, el Señor de los ejércitos, 
la tierra está llena de su gloria!» 


(Is 6,3). 


Como Festugiére aduce precisamente de la religión israelita un 
pasaje conocido * del Génesis, pasaje que desempeña también un 
papel importante en el famoso trabajo de Rudolf Otto sobre Lo 
Santo, vamos a estudiar con más detalle esta narración. Se trata 
del sueño de Jacob en Betel, cuando durante la noche tiene una 
revelación de Yahvé, que se le aparece en persona. Cuando despier- 
ta, exclama: 


«Realmente está Yahvé en este lugar, y yo no lo sabía». 


Y añadió sobrecogido: 


«¡Qué temible es este lugar: es nada menos que la morada 
de Dios y la puerta del cielo!» 
(Gn 28,16-17). 
* Op. cis., 10. 
4 Op. cit., 4s. 
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A continuación se relata cómo Jacob tomó la piedra que se 
había puesto por cabezal, la erigió como estela y derramó aceite 
sobre ella. Y llamó a aquel lugar Betel, casa de Dios. Festugiére 
analiza esta narración del siguiente modo: Jacob se encuentra con 
un fenómeno sobrenatural, un sueño en que Yahvé se revela. De - 
ello deduce que el lugar es sagrado y asimismo la piedra en que 
había apoyado su cabeza. Por eso lo santifica, ungiéndolo con 
aceite. El lugar y la piedra son en adelante sagrados, una casa de 
Dios *. Observamos que Festugiére quiere ver también aquí en un 
fenómeno sobrenatural la causa originaria de que el lugar quede 
santificado. 

Port lo que respecta a Otto, con referencia a la exclamación de 
Jacob: «¡Qué temible es este lugar: es nada menos que la mo- 
rada de Dios!», hace notar que la primera frase reproduce la im- 
presión inmediata, irreflexiva, que no contiene más que el «temor 
primigenio» numinoso. Su opinión es que en muchos casos ese 
«temor primigenio» basta para convertir ciertos sitios en lugares 
sagrados, en los que se podía desarrollar un culto *, Baetke, que 
somete el trabajo entero de Otto a una crítica radical, comienza 
por la descripción del sueño de Jacob como punto débil en la expo- 
sición del concepto de santidad por parte de Otto, En primer lugar, 
como constata Baetke, es Yahvé mismo quien se ha revelado a 
Jacob en el sueño. De aquí que las primeras palabras de Jacob sean: 
«Realmente está Yahvé en este lugar», etc., mientras que Otto 
expone lo ocurrido como si la primera frase pronunciada por Jacob 
fuese: «¡Qué temible es este lugar!», etc. No se trata, por tanto, 
de cierto «temor primigenio» numinoso, sino que la reacción de 
Jacob es una consecuencia natural ante la sagrada majestad de 
Yahvé, que se le ha revelado. Puesto que el Dios santo se ha te. 
velado a Jacob en este sitio, el lugar queda considerado como 
santo. Nada más natural. Es absolutamente imposible entrever en 
el relato, como opina Festugiére, que fue el fenómeno sobrenatural 
en sí la causa primaria de que el lugar de la revelación de Yahvé 
quedase santificado. ¡Al contrario! Como hemos visto, la primera 
reacción se refiere al hecho de que Dios se ha revelado en este 
lugar. Se encuentra allí a Yahvé porque es una «casa de Dios», 
que se convierte en un lugar sagrado de culto. Observamos de in- 
mediato en la narración que el peso principal no reside en el hecho 


$ Op. cit., 5: «On voit tres clairement ici la suite des faits. Jacob se 
trouve en présence d'un phénoméne surnaturel (un songe oú Yabweh lui 
apparait)». 

** ¿Ese temor primordial ha bastado sin duda en muchos casos, como sen. 
timiento muy poco explicitado, para delimitar (lugares sagrados) y convertir- 
los en sitio de temerosa veneración, de cultos incipientes» (R. Otto, Das 
leilige [Munich **1936; trad. española: Lo Santo, Madrid 21965] 153). 
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de la revelación de Yahvé como acontecimiento sobrenatural, sino 
justamente en que éste es el lugar en que Yahvé se revela. Consta- 
tamos, por tanto, de nuevo que un sitio queda santificado por estar 
en relación con la divinidad. Según la formulación de Baetke, el 
Dios que Jacob conoce ya de antes como santo se le muestra en 
el sueño santificando justamente así para Jacob el lugar en que ha 
descansado *., 

Una vez que hemos visto lo estrechamente relacionada que está 
la santidad con la esfera divina, puede ser importante volver al 
término sacer, sagrado y maldito. Warde Fowler ha mostrado con 
detalle que en la Roma antigua el criminal era considerado como 
sacer, lo cual significa que se le tenía como entregado con su vida 
y sus bienes a la divinidad contra la que se dirigía el crimen *, 
Quien había robado simiente se convertía en un suspensus Cereri, 
colgado para Ceres; de quien había matado a su padre se decía: 
divis parentum sacer esto, que fuese consagrado a las divinidades 
de los antepasados *. El que había transgredido una lex sacrata era 
sacer Iovi. La palabra sacer tiene, por tanto, el significado de «con- 
sagrado a la divinidad», abandonado a la esfera divina. 

Otros ejemplos sobre el uso de sacer y sacrare: en Livio se dice: 
caput alicuius cum bovis (Tovi) sacrare. Livio habla también de 
los milites sacratí, La forma sacratus no significa tan sólo santifi- 
cado, sagrado, sino que, en Apuleyo XI, 24, tiene de hecho el 
significado de «divinizado». Sacer, con un genitivo o dativo a con- 
tinuación, significa «sagrado para alguien», «santificado para al- 
guien», por ejemplo, arbor Jovi sacra. En Livio encontramos la 
frase caput eius Tovi sacrum (esto), donde sacer posee su significa- 
do original de «consagrado». Sin embargo, el término sacer puede 
traducirse en determinados giros con el complemento «del templo»; 
por ejemplo, sacrum aurum, «oro del templo»; sacer limen, «entrada 
del templo» (Livio). El plural sacra puede tener diversos significa- 
dos según el contexto; por ejemplo, sacra canunt, «cantan canciones 
sagradas» (Virgilio), o sólo sacra, «acciones sagradas». 

Williger ha puesto de manifiesto que en el ámbito griego te- 
nemos en la palabra exagés, «entregado a la divinidad», una corres- 
pondencia directa con sacer*. Un pasaje típico puede encontrarse 
en Pausanias, que a continuación de la referencia ya citada sobre los 


*7 Baetke, Das Heilige, 23s. 

** W. W. Fowler, The original Meaning of the Word «sacer»: JRS 1 
(1911) 57ss. Reproducido en Roman Essays (Oxford 1920), al que se ajusta 
nuestra cita. 

% Op. cit., 20s. Fowler, por su parte, se halla enteramente fascinado por 
el concepto de tabú y con comprender el alcance de sus resultados. Véase, 
además, Williger, Hagios (Giessen 1922) 29. 

" Williger, op. cif., 288. 
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que buscan refugio narra cómo unos lacedemonios que buscaban 
asilo fueron muertos por los atenienses en tiempos de Kylon *', 
Pausanias hace notar que los asesinos y sus parientes fueron con- 
siderados como «malditos», enageís. 


«Tanto los asesinos como sus descendientes figuraban 
como entregados a la diosa» 


(Pausanias VII, XXV, 3). 


Como la diosa Atenea protege a quienes buscan refugio en ella, 
los atenienses cometieron un crimen contra la diosa. Provocaron 
así su cólera y fueron considerados como «entregados a la diosa». 
Quien no respeta lo sagrado queda «condenado». Williger aduce 
otros casos que ponen de manifiesto cómo la consecuencia de una 
intervención en la propiedad sagrada de los dioses es caer en ma- 
nos de la divinidad y ser condenado, enagés ?. De suyo, como Wil- 
liger dice correctamente, la condenación incluye que el condenado 
sea consagrado a una determinada divinidad. En las tablas impre- 
catorias que se nos han conservado, la maldición lleva consigo que 
el enemigo quede consagrado a la divinidad junto con su cuerpo 
y sus propiedades *, 

En griego, hagnós significa «sagrado», pero la misma palabra 
aparece en el Avesta como yasna y en los Veda como yajrá, con el 
significado de «sacrificio». Ha de haber, por tanto, un significado 
fundamental, a partir del cual ha surgido por una parte «sagrado» 
y por otra «sacrificio». Ese significado fundamental sólo puede ser 
el de «consagrado a la divinidad», pues «sagrado» es aquel que 
está consagrado a la divinidad, y el sacrificio es el acto por el cual 
se realiza esa consagración, al ser sacado lo que se consagra de la 
existencia terrena definitivamente y quedar encomendado por en- 
tero al poder divino. 

Constatamos, por tanto, que el término «sagrado» tiene dos 
aspectos. En cuanto sagrado para una divinidad, consagrado a ella, 
el hombre puede participar de la santidad que fluye de la esfera 
divina. Pero puede también ser alcanzado por esa santidad. La con- 
sagración a una divinidad puede significar que está entregado a un 
Dios y es alcanzado por su cólera, En esta ambivalencia del con- 
cepto de santidad se basa el que «lo que está en relación con la 
divinidad pueda ser designado con una sola palabra, que signifique 
al mismo tiempo sagrado y maldito; por ejemplo, el sacer latino» %. 


“Op. cit, 28. 
2 Op. cit., 278. 
3 Op. cit., 30. 
3“ Art. Heilig, en Bonnier, Konversationslexikon (2.2 ed.) VI, 782. 
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Sagrado y maldito son los dos aspectos del término «consagrado». 

Se pretende encontrar en la religión griega una línea de des- 
arrollo de «sagrado» desde el significado de «intocable», «veneta- 
ble», hasta el de «puro». Festugiére encuentra el estado intermedio 
en la segregación, la intangibilidad. Lo sagrado es lo segregado; 
lo puro, lo separado de toda inmundicia. A su vez, lo sagrado está 
limpio de todo lo profano, intacto de ello %. La designación que 
suele utilizarse en la religión griega más antigua para lo sagrado, 
de la que ya hemos tratado, es hagnós. Poco a poco esta palabra 
obtiene el significado exclusivo de «puro». En lugar de ella aparece 
cada vez más la palabra hágios, que tiene muchas veces el signi- 
ficado secundario de «inaccesible», «segregado». Es significativo 
que cuando esta palabra aparece por primera vez en el lenguaje 
griego está en los misterios como epíteto de lugares sagrados, san- 
tuarios y acciones sagradas *, En autores posteriores, como el ya 
mencionado Pausanias, la palabra está a menudo como atributo de 
«santuario», bierón, designando la intangibilidad y pureza del san- 
tuario ”. Un pasaje especialmente interesante, aducido por Williger, 
aunque sin darse cuenta por completo de su significado, puede 
encontrarse en la descripción que hace Pausanias del santuario de 
los kabiras junto a Tebas. En primer lugar constata que sólo los 
adeptos tienen derecho a entrar en el santuario. Cuando algunos 
soldados del ejército de Jerjes irrumpieron en el santuario para 
saquearlo o con la intención de mostrar su desprecio a los dioses, 
fueron alcanzados por la cólera divina. Todos ellos fueron afectados 
de inmediato por una repentina locura y se suicidaron. Tras haber 
relatado unos cuantos casos similares, Pausanias concluye con esta 
consideración: «Así de santo ha sido desde el principio este san- 
tuario» (1X, XXVI, 1). Pausanias utiliza aquí la palabra bágios. 
Vemos en seguida que la santidad del santuario recuerda varios 
sucesos análogos conservados en el Antiguo Testamento. Es típica 
la historia de cómo los filisteos captutaron el arca de Yahvé, vién- 
dose afectados inmediatamente por una terrible enfermedad. En- 
tonces devolvieron el arca de la alianza a los israelitas en Beth 
Shemesh. Pero también los habitantes de esta aldea fueron casti- 
gados duramente, siendo muertos setenta hombres por haber mi- 
rado el sagrado objeto. Entonces exclamaron: «¿Quién podrá re- 
sistir a Yahvé, a ese Dios santo?» (1 Sm 6,20)%, También aquí 


3 Festugiére, op. cit, 11s, 14. Este desplazamiento semántico es tratado 
con detalle por Williger, op. cit., 52ss. 

% Véase la estadística en A. Fridrichsen, Hagios-Qado? (Oslo 1916) 44, 
y Williger, op. cit., 72ss. 

7 Williger, op. cit., 76s. 

$ Fridrichsen, op. cif., 4s, dice: «Esta historia hace pensar vivamente 
en la reacción espontánea del objeto tabú; esto sugiere que la concepción 
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hemos de considerar que el objeto de culto del dios es tan san- 
to, intangible y segregado como su santuario. Ni el santuario 
ni cualesquiera objetos de culto deben ser tocados por los no ini- 
ciados. Sólo quien está consagrado a la divinidad, y por ello es él 
mismo sagrado, puede tratar con lo sagrado. Esto se hace patente 
con toda la nitidez deseable en los ejemplos aducidos de Grecia 
e Israel. 

Asimismo está enteramente claro que no son puntos de vista 
morales, sino religiosos, los que determinan la reacción ante lo sa- 
grado. La santidad es una propiedad primariamente religiosa, no 
ética. Esto está en relación con que la divinidad tiene un carácter 
de dios del destino, de algo que está por encima del bien y el mal 
moral, de algo cuya esencia no es capaz de penetrar el hombre. 
Este tema lo trataremos con detalle en el contexto de la fe en 
Dios. Aquí nos limitaremos a constatar que la santidad de la divi- 
nidad está de modo natural en relación directa con su cualidad de 
Dios del destino. Sin embargo, constatamos al mismo tiempo que 
el desplazamiento de significado desde «sagrado» a «puro», que se 
cree observar en el ámbito lingiiístico griego, aparece también en 
la religión israelita. Festugiére hace notar un pasaje significativo: 


«Santificaos y sed santos, porque yo, el Señor, soy vuestro 
Dios. Guardad mis leyes poniéndolas por obra. Yo soy el Señor, 
que os santifica» 


(Lv 20,7-8). 


Festugiére constata que la santidad no lleva consigo tan sólo 
la relación extrínseca de un hombre con la divinidad, sino que 
incluye también una cualidad interna en la medida en que el hom- 
bre obedece a las prescripciones rituales (Lv 19,6-7) y conserva 
la pureza moral (Lv 19,3.14.15) *. Hay una oposición mutua, por 


primitiva del “poder” ejerce también influencia en el ámbito de la idea de 
un Dios personal». Que no es éste el caso, se hace suficientemente patente 
con el análisis del concepto de mana efectuado aquí, pp. 9ss, y con el hecho 
demostrado en el texto de que sólo puede tratar con lo santo quien es él 
mismo santo y está consagrado a la divinidad. Ya se ha puesto de manifiesto 
en pp. 24s que la correspondencia recíproca de los conceptos de mana y 
tabú no puede concebirse tal como Marett pretende, siendo tabú el aspecto 
negativo de mana. Es evidente también que gados no designaba originaria- 
imente «objetos, localidades, personas, en las que habitaba la “fuerza” mística» 
(Fridrichsen, op. cif., 30), puesto que esa fuerza mística simplemente no 
existe. Fridrichsen me comunicó más tarde que ya no mantenía la concepción 
expuesta en Hagios-Qádos. Aquí la citamos por ser representativa de una 
corriente antes muy generalizada. 

* Festugiére, op. cit., 79: «La sainteté n'étant plus, des lors, simple rela- 
tion extérieure de P'homme A la divinité, mais devenant une qualité inhérente 
ñ la mesute od celle-ci obéit aux préceptes rituels... et garde la pureté mora- 
lv». También tiene una visión correcta Fridrichsen, op. cit., 17s. 
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una parte, entre los conceptos sagrado-profano, y por otra, santo- 
impuro. El que está santificado ha de ser también puro %, Por 
tanto, la santidad incluye también la pureza ritual y moral. Por 
ello se dice del sacerdote que no debe contraer ninguna impureza 
ni profanarse (Lv 21,4). 


«Serán santos para su Dios y no profanatán el nombre de 
su Dios, porque son los encargados de ofrecer la oblación del 
Señor, la comida de su Dios. Deben ser santos» 


(Lv 21,6). 


Pero el mismo precepto de pureza está vigente para el pueblo 
entero. Al pueblo le está prescrito no atraerse ninguna impureza 
y el precepto es fundamentado del modo siguiente: 


«Yo soy el Señor, vuestro Dios, santificaos y sed santos, 


porque yo soy santo» 
(Lv 11,44). 


Williger hace notar, con razón, que en tales afirmaciones se da 
más importancia a que Dios es santo en su cualidad de ser puro 
que al hecho de ser el Omnipotente, adorado con un temor reve- 
rencial *, 

El mismo significado secundatio de pureza se encuentra tam- 
bién, como Williger subraya, en el Nuevo Testamento, donde, por 
ejemplo, se dice: 


«La mujer sin marido y la joven sowera se preocupan de 
los asuntos del Señor, para hacerse santas en cuerpo y alma» 


(1 Cor 7,34). 


Al mismo tiempo, la palabra «santo» tiene en sentido moral 
el significado de puro, pues Pablo opone «los santos» a «los in- 
justos» (1 Cor 6,1) *, 

Si tomamos en consideración el concepto de santidad en el 
ámbito semítico extraisraelita, constatamos que en la religión asirio- 
babilónica la «pureza» parece formar parte orgánica de la santidad. 
Para apoyar esta afirmación podemos aducir muchas citas de la 
serie Maglú de conjuros. 


% Esto lo hace patente Festugiére en su trabajo, pp. 75ss; Williger, 
op. cit., 86. 

“ Williger, op. cif., 875. Cf. además H. Ringgren, The Prophetical Con- 
ception of Holiness (Upsala 1948). 

€ Expuesto por Williger, op. cit., 88s. 
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«Yo soy el (dios-)río puro, resplandeciente, santo» 


(Maglú VII, 62, ed. Meier). 


Aquí hay claramente una equivalencia de los tres términos 
yuxtapuestos: ellu, «puro»; namru, «claro, resplandeciente, lumi- 
noso», y quddusu, «santo, perfecto». Mantenemos que la palabra 
quddusu se puede traducir adecuadamente con «santo», pues tiene 
la misma raíz que el hebreo gado, santo. Es interesante que en 
otro pasaje de Maqlá el hombre desea llegar a ser tan puro como 
el dios-río. 


«¡Sea yo tan puro como el (dios-)río en mi país!» 
(Maqlú YI, 77, 88). 


Cuando el hombre desea llegar a ser tan puro como el dios-río, 
al que también se adjudica el epíteto «puro», es claro que se trata 
de una analogía entre la pureza del hombre y la del río. Según 
esto, la santidad del dios-río tiene el carácter de pureza. De hecho, 
los dioses y las cosas divinas reciben continuamente denominacio- 
nes como ellu y ebbu, que significan ambas «puro». Otra prueba 
de esta correspondencia entre «puto» y «santo» la encontramos en 
otro pasaje del Maqlz, donde dice: 


«Achicoria de las montañas puras, santas» 
(Maglú VI, 38). 


Podemos aducir también diversas citas de los salmos, en que 
quddusu se usa enteramente como sinónimo de ellm, puro $, El 
santuario de Istar en Eanna es tanto ellu como quddusau; el cordero 
sacrificial que se inmola a la divinidad es una víctima pura y santa. 
Tammuz bebe «agua santa», me quddusuti, que significa «agua 
pura», puesto que en otro caso encontramos 7xé elláti. El príncipe, 
el adorador de la diosa, es tanto ellil (puro) como también qud- 
dus (santo) %, 

Tenemos, por tanto, motivos concretos para suponer que la 
santidad tiene desde el principio también el significado de pureza. 
En favor de ello habla también el hecho de que el verbo arábigo 
«adasa tiene un significado en este sentido %. Una nota caracterís- 


e C. J. Mullo Weir, A Lexicon of Accadian Prayers (Oxford 1934), acerca 
de quddu3a. 

“ Véase E. Ebeling, Quellen zur Kenntnis der babylonischen Religion 
(Berlín 1918) 59, 38. 

* Véase Holiness: ERE VI, 751. 
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tica de lo santo parece ser ya de antemano el ser lo que está sepa- 
rado de toda impureza. Las prescripciones sobre la pureza que 
hemos aducido del Israel antiguo, que desembocan en la exhorta- 
ción: «Santificaos y sed santos», no parecen contener un desarrollo 
del concepto de santidad, sino que se limitan a acentuar un aspecto 
que está en relación orgánica con lo santo. Aun cuando fuese jus- 
tificado hablar de un desplazamiento semántico en el área griega, 
no ocurre lo mismo cuando se trata de las religiones semíticas. 

Entre los semitas occidentales (israelitas), 14z2r es alguien de- 
dicado a la divinidad, consagrado y, por tanto, santo. 

En cambio, entre los semitas orientales (acadios), nazáru equi- 
vale a «maldecir», y naziru, nazru es el consagrado a la divinidad 
en sentido peyorativo, el maldito (en árabe, nadara = hacer un 
voto, consagrar) %, 

Pedersen se ha dado clara cuenta de que la santidad constitu- 
ye justamente la esencia de la divinidad cuando dice *: «Todo 
aumento de santidad es un fortalecimiento de la divinidad, pues 
la santidad es su esencia anímica». O cuando en otro lugar cons- 
tata: «La relación entre el pueblo y su Dios cobra su expresión 
más significativa en la denominación de Yahvé como el Santo de 
Israel, pues aquí reside el que sea más santo que los demás seres 
santos y que toda santidad de Israel proceda de él %, Mowinckel 
ha dado gran importancia al hecho de que la santidad es «más 
directamente la propia esencia de la divinidad y que su fuente 
directa está en ella» Y, En cambio, Pedersen dice: «Allí donde se 
daba lo santo estaba Dios» ”, lo cual, sin duda, es una constata- 
ción acertada; pero también se puede dar la vuelta a la frase y 
decir: «Allí donde estaba Dios se daba lo santo». Lo santo pro- 
viene de Dios; como dice Pedersen, constituye su «esencia aními- 
ca». Todo cuanto se pone en relación con Dios se vuelve santo: 
Jerusalén, el templo, las Escrituras ”, 

Volverse sagrado, ser santo, significa formar parte de la esfera 


* C£. los diversos significados de la raíz pr en las lenguas semitas. Entre 
los semitas occidentales (israelitas, nabateos y árabes), bríz significa algo que 
es desechado, abandonado. Entre los árabes, la palabra hurmah significa una 
cosa sagrada, por ejemplo, un juramento; véase SiPard al-Nasrániya, p. 472, 
última línea. Entre los semitas orientales, harámu significa segregar ritual- 
mente, y harmu, servidores del templo (hieródulos). Se trasluce aquí el sig- 
nificado básico «consagrar a la divinidad». Entre los nabateos, la raíz brg 
es sinónima de brm y significa algo prohibido. 

€ J. Pedersen, Israel I1IL-1V (Copenhague 1934) 245; ed. inglesa: Israel. 
lts Life and Culture 1I-IV (Copenhague 1940) 323, 

6 Pedersen, op. cit., 379 (ed. inglesa, 502). 

e NTT (1937) 29. 

7 Pedersen, op. cit., 371 (ed. inglesa, 492). 

11 Esto sigue vigente en el Nuevo Testamento. Véase W. Bauer, Wórter- 
buch zum Neuen Testament, acerca de hágios. 
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divina. Apuleyo se vuelve sagrado, sacratus (Metamorfosis XI, 
24), con las doce vestiduras que constituyen la capa del mundo y 
le caracterizan como Dios. Queda así sactalizado, pero al mismo 
tiempo divinizado en un grado especial, de forma que con esa sacra- 
lización se ha convertido él mismo en Dios. Estar sacralizado y 
estar divinizado es en su caso una misma cosa. 

En la religión judía de la época helenística, Dios es «el Santo» ?, 
En el Nuevo Testamento, tanto Dios como también Cristo son «el 
Santo» %. La expresión «el Espíritu Santo» se intercambia con las 
de «el Espíritu de Dios» y «el Espíritu de Cristo» ”, Esta circuns- 
tancia muestra que santo y divino son conceptos sinónimos. Tam- 
bién son santos quienes pertenecen a la Iglesia cristiana. Fridrich- 
sen dice: «En la comunidad primitiva de Palestina, el designarse 
a sí mismo como 'los santos” era casi expresión de la autoconciencia 
escatológico-teocrática, la conciencia de ser el Israel verdadero, 
llamado a tener parte en el reino de Dios venidero. A ello se con- 
trapone negativamente el pueblo incrédulo, los perseguidores. Pa- 
blo enriquece y diferencia este tema, “Los santos” son los creyentes 
en su postura para con Dios y el mundo» ”. También en el Antiguo 
Testamento puede encontrarse la denominación «los santos», refe- 
rida a quienes poseerán el «reino» (Dn 7,18.22.27; Is 4,3; 62,12). 
Pero también, desde otro punto de vista, estaba justificado llamar 
a los cristianos «los santos». Como miembros de la Iglesia de 
Cristo, los cristianos son miembros del cuerpo de Cristo ”, Además, 
están en posesión del Espíritu Santo, del Espíritu de Dios y Espí- 
ritu de Cristo, estando así en relación directa e inmediata con 
Dios”. Al verse colmados de esta forma por la santidad de Dios 
y de su Hijo, los cristianos deben ser ellos mismos santos. Conti- 
nuamente volvemos al mismo hecho: la santidad constituye la 
esencia de Dios, y santo es todo lo que pertenece a la esfera divina. 


.” Véase W. Bousset, Die Religion des Judentums im spásbellenistischen 
¿eitalter, ed. por H. Gressmann (Tubinga *1926) 312. 
ó Véase Bauer, Wórterbuch, acerca de hágios. 
»s OD. cit., acerca de pnueuma. 
- NTT (1931) 35. 
Véase infra, 98. 
” Véase infra, 100s. 


CAPITULO III 


LA FE EN DIOS: 
LA ESENCIA DEL DIOS SUPREMO 


PUEBLOS AFRICANOS CARENTES DE ESCRITURA 


Una de las consecuencias más importantes de los modernos 
estudios de historia de la religión ha sido poder mostrar la existen- 
cia de una fe en Dios en prácticamente todos los pueblos civilizados 
o carentes de escritura. Claro está que su carácter es muy diferente 
en las diversas religiones. Pero las variantes características de la fe 
en Dios se repiten en la historia de las religiones con una regulari- 
dad desconcertante. A grandes rasgos, sucede que los tipos prin- 
cipales de fe en Dios que podemos constatar atraviesan las religio- 
nes con constancia histórica. No ocurre, pues, que una religión 
se distinga por una forma determinada de fe en Dios y otra por 
otra*, Al contrario, podemos constatar la frecuencia con que en 
una misma religión se contraponen mutuamente imágenes y con- 
ceptos de Dios distintos. La imagen de Dios del místico católico 
no es la misma que la del sectario protestante. El sufí tiene una fe 
en Dios diferente por completo de la del teólogo musulmán orto- 
doxo. No es grande la similitud entre los adoradores de Visnú 
adeptos a la Bhakt¿, con una actitud básica teísta, y el autor de los 
Upanisades, de postura panteísta. Por otra parte, la fe en un dios 
celeste caracteriza como fenómeno histórico-religioso a innumera- 
bles religiones históricas. De hecho, este fenómeno es tan universal 
que a menudo se considera como el contenido esencial de toda fe 
en Dios en ciertos niveles no desarrollados. Es patente que esta 
imagen de Dios, concebida en forma cósmica, ha tenido una im- 
portancia que va apareciendo con cada vez mayor claridad. 

Para obtener una visión panorámica de las diversas formas de 
la fe en Dios es aconsejable conseguir una perspectiva de la fe en 
el dios celeste, comenzando por los pueblos carentes de escritura. 

La fe en Dios, en uno o varios díoses, es en dichos pueblos la 
forma predominante de religión. La concepción de un único dios 
como creador y señor de la existencia está enormemente difundida. 


1 De aquí que carezcan de sentido los intentos de clasificar las religiones 
principalmente. Los ejemplos en G. van der Leeuw, Phánomenologie der 
Religion (Tubinga 1933) 585 (2.* ed.: 675ss), no incitan a proseguir por ese 
camino. 
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Encontramos esta fe en un único dios en las formas más diversas 
en Australia, Africa, América y Asia. Africa y Asia son los sitios 
donde su auténtico carácter parece presentarse con la máxima ni- 
tidez. Respecto a la forma de esa fe, un tipo de religión, que los 
estudiosos llaman «fe en Dios» ?, puede establecer en Africa la si- 
guiente tipología ?: 


El cielo (la atmósfera) es dios. 

Dios viene concebido como cielo y sol. 

El sol es dios. 

La luna es dios. 

Un fenómeno celeste, por ejemplo el arco iris, es adorado 
[como dios. 


La concepción y adoración de este dios, que por brevedad lla- 
maremos dios celeste, puede adoptar en diversas tribus africanas 
los siguientes rasgos: 

Entre los bambara de Guinea se ha conservado un rasgo funda- 
mental naturalista en la esencia del dios celeste. Esto lo atestiguan 
expresiones como «Dios se ha oscurecido» o «está retumbando», 
etcétera. El nombre indígena de Dios es sa, que significa «cielo». 
Tiene las siguientes cualidades: omnipotencia, omnisciencia, domi- 


? La exposición francesa más reciente sobre fenomenología de la religión 
(M. Eliade, Traité d'bistoire des religions [París 1949; trad. española: Tra- 
tado de bistoria de las religiones 1-11, Madrid, Ed. Cristiandad, 1974]) sub- 
raya la universalidad de la fe en el dios supremo, y en el cap. 11 (47-116) 
proporciona una panorámica del material más importante, con abundante 
bibliografía. Remitimos expresamente al lector a ese trabajo. La fe en el dios 
supremo en los actuales pueblos carentes de escritura y en los pueblos civi- 
lizados de antaño no es ninguna teoría, sino un fenómeno fáctico. Desde 
que Á. Lang llamó la atención en 1898 sobre la concepción del dios supremo 
en los pueblos primitivos, una serie de investigadores ha acentuado enérgi- 
camente la importancia de la fe en el dios supremo. Hay que mencionar en 
primer término a Pettazzoni, Preuss y Schmidt. El motivo de que durante 
tanto tiempo no se prestase atención a esa fe lo ha indicado acertadamente 
Preuss, Glauben und Mystik im Schatten des Hochsten Wesens (Leipzig 
1926) 39: la fe en el dios supremo era tan difícil de compaginar con lo 
hasta entonces conocido, que fue dejada de lado, tachada de influencia cris. 
tíana, en una época en que florecía la teoría del 1axa, pues no se podía ima- 
ginar un dios supremo más que como estadio final de la evolución. 

3 G. Widengten, Hochgottglaube im alten Iran (Upsala 1938), cap. 1: Das 
Wesen der Hochbgótter, 2. resumen, p. 70, La monumental monografía de 
W. Schmidt, Der Ursprung der Gottesidee YV y VII (Múnster 1933 y 1940) 
es sólo parcialmente aprovechable para una síntesis de fenomenología de la 
religión, por mucho que sea sugerente y valiosa para un análisis histórico. 
Para una crítica, cf. R. Pettazzoni, Dio 1 (Roma'"1922), y G. Widengren, 
Religionens ursprung (2.* ed.) 61-64. 
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nio de la vida y de la muerte. Su esencia es insondable. De él se 
dice: «Es el Altísimo, hace lo que quiere» *, 

El dios celeste de los ashanti lleva el nombre de «Nyama», y 
también él presenta una esencia ambigua, siendo bueno y malo $. 

El dios supremo de los ewe es el cielo visible. El azul del cielo 
sería el velo con que Dios oculta su rostro, y las nubes son las ves. 
tiduras y adornos que Dios se pone en diversas ocasiones. En al. 
gunas zonas Dios no recibe el nombre usual de «Mawu», sino el 
de «Dzingbe», que significa «cielo». En algunas tribus de los ewe 
sólo aparecen las buenas propiedades del dios celeste, mientras 
que en otras también las malas. Como propiedades de Dios se 
mencionan en ellas el poder y la cólera *, 

Los kpelle adoran al cielo visible, que es señor de vida y muerte 
y adjudica a cada hombre la duración de su vida ?. 

Los bakwiri adoran a «Owaso» como un dios celeste todopo- 
deroso. El hombre debe aceptar humildemente su destino de manos 
de la deidad *, 

Los schilluk creen en un díos supremo llamado «Jwok». Su 
morada está sobre las nubes; no es considerado, por tanto, como 
el cielo mismo, sino como el aire en movimiento. Jwok recibe los 
dos epítetos contrarios de bueno y malo. El lado malo de su esencia 
consiste sobre todo en enviar la enfermedad y la muerte ?, 

Entre los masai pueden encontrarse formas diversas de la fe 
en el dios celeste. Las más de las veces parece hablarse de un típico 
dios del destino, «Ngai», que ejerce el señorío sobre la vida y la 
muerte, que es tanto bueno como malo y enteramente caprichoso "”, 

Este Ngai es adotado también por los kikuyu. En él ven per- 
sonificado el cielo, considerando el sol, la luna y las estrellas, así 
como la lluvia, el rayo, el trueno y el arco iris, como expresiones 
de su poder. Mediante el rayo y el trueno golpea a los hombres. 
Uno ha de someterse humildemente a los decretos de Ngai. «Ngai 
da y Ngai toma» Y, 


* Widengren, Hochgottglaube, 5s, 70s. Sobre la fe en un dios supremo en 
Liberia, véase A. Klingenheben, Ziúge der Religion der Vai in Liberia, en 
Kultur und Rasse (Munich-Berlín 1939) 326ss. 

3 Widengren, op. cit., 8ss, 70ss. 

$ Op. cit., 12ss, 71ss. 

7 Op. cit., 21ss, 72ss. 

$ Op. cit., 23ss, 73. 

2 Op. cit., 32ss, 74. Remito también a R. Pettazzoni, Der allwissende Gott 
(«Fischer Biicherei» 1960) 23. De acuerdo con ello hay que corregir mi ex- 
posición en Hochgottglaube. E 

19 Op. cit., 3555, 74. Sentimos no poder llevar a cabo aquí una discusión 
con Schmidt, VII, 347ss. Es claro al menos que las dificultades aparentes se 
resuelven a la luz de una consideración fenomenológica. 

1 Op. cit., 38ss, 74. 
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El dios de los negros djagga es «Ruwa». Es el cielo, que pone 
de manifiesto su poder mediante los fenómenos atmosféricos. Nu- 
merosas expresiones atestiguan la índole fatal de su figura. Su 
nombre es sinónimo de «destino» ”. 

Los rongas adoran al cielo visible. «Tilo» —el cielo— es en 
su mundo conceptual el dador del bien y del mal. La vida y la 
muerte están en sus manos. Es el señor insondable de los fenó- 
menos atmosféricos Y, 

El dios supremo de los lambas se identifica con el cielo, Mu- 
chas veces es designado como «Lyulu» (cielo). También el mal 
tendría en él su origen *. 

Entre los ila se adora a «Leza», que en el fondo es idéntico al 
cielo, Como señor del destino es, en igual medida, bueno y malo *. 

La forma de la fe en un dios celeste puede estar expuesta en 
cada caso concreto a muchas transformaciones en el curso de la 
evolución. Por ejemplo, los ewe adoran, junto a «Mawu», a otras 
dos divinidades: «Mawu Sodza» y «Mawu Sogble». Ambas están 
en estrecha relación con el ser supremo. Sogble aparece como su 
hijo mayor y representa el lado malo de su esencia. En cambio, 
Sodza es el lado bueno del dios celeste. En algunas tribus, Sodza 
no es concebido como una persona especial, sino sólo como una 
propiedad de Mawu'?. Observamos aquí una tendencia, que se 
encuentra a menudo en la religión africana, a separar las diversas 
manifestaciones del dios celeste o las cualidades de su esencia, con- 
siderándolas como seres divinos especiales; una tendencia sobre la 
que más tarde volveremos de nuevo ”. 

Entre los bafioti nos encontramos con una configuración tipo- 
lógicamente similar de la idea del dios celeste. Ellos adoran a 
«Nzambi», un típico dios celeste, como poder supremo del destino. 
Es tanto bueno como malo y puede pensarse como dividido en dos 
personas, a quienes se designa con el nombre de Nzambi(a) mbote 
y Nzambi(a) mbi, esto es, «el Nzambi bueno» y «el Nzambi malo». 
A diferencia del proceso de división observado en la figura de 
Mawu, aquí no son considerados ambos aspectos de la esencia del 
dios como hijos suyos, sino que más bien su esencia se divide en 
dos mitades, concebidas como divinidades enemigas en oposición 


2 Ob. cit., 42ss, 75. 

2 Op. cit., 49ss, 75, 

1 Op. cit., 51ss, 75. 

15 Op. cit, 52ss, 755. Es especialmente interesante, pero también algo com- 
pleja, la fe en el dios supremo del pueblo sukuma, junto al lago Victoria. La 
religión de este pueblo está tratada por B. Millroth, Lyuba. Traditional Reli- 
gion of tbe Sukuna (Upsala 1965) 95ss. 

16 Op, cit., 13ss, 76. 

1" Véase infra, 105ss. 
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mutua. Sin embargo, a veces el dios celeste es entendido como una 
persona que incluye en sí los dos polos opuestos de su esencia *, 
Otros datos sobre Nzambi afirman que no es él mismo el cielo, sino 
que tiene su morada en el cielo. Se manifiesta como rayo, trueno 
y lluvia. Pero él mismo es invisible. Es omnipotente y envía la 
muerte *, 

Encontramos también el mismo esquema entre los masai. Su 
dios Ngai, que es el cielo visible, muestra dos aspectos, uno de 
los cuales representa al bien y el otro al mal. También aquí pueden 
concebirse ambos aspectos como dos divinidades opuestas, como 
«el dios negro» y «el dios rojo». Sin embargo, a veces parece como 
si esas dos caras del dios celeste estuviesen concebidas tan sólo 
como dos aspectos de su esencia y no como dos divinidades indivi- 
duales. Parece que uno se balancee entre una concepción más bien 
mitológica y otra más bien psicológica de los dos aspectos de la 
esencia del dios celeste ?. 

Resumiendo lo dicho, podemos constatar que la fe en el dios 
celeste presenta las siguientes formas ?: 


«El dios celeste es un poder del destino, tanto 
bueno como malo. 

El dios celeste puede dividirse en dos aspectos, 
que se contraponen más o menos bipostasiados 
como su parte buena y su parte mala. 

El dios celeste puede escindirse en sus dos aspectos, 
considerados en forma puramente mítica 

como sus dos bijos». 


Hemos mencionado ya al comienzo que en algunas tribus el 
ser supremo puede ser concebido como el sol lo mismo que como 
el cielo. En la Guinea superior se invoca al dios supremo, la ma- 
yoría de las veces, como el «cielo», pero en algunas zonas la pala- 
bra que sirve de nombre al dios celeste puede tener el significado 
de «sol» 2, Lo mismo ocurre entre los djagga con la palabra ruwa. 
lista palabra con que se designa al ser supremo significa lo mismo 
«ciclo» que «sol» ”. 

En otras tribus el dios supremo es sin duda el sol. Así sucede 


1 Widengren, Hochgottglaube, 26ss, 77. 

" Cf. Laman, The Kongo 111 (Upsala 1962) 54ss. 

* Widengren, op. cit., 35ss, 77. 

A Op. cit., T7. En este contexto puede observarse que entre los tasmanios 
había dos dioses: uno bueno, divinidad del día, y otro malo, divinidad de 
li noche; HH. Ling Roth, The Aborigines of Tasmania 1 (1899) 53ss, y W. Foy, 
ARW 15 (1912) 494ss. 

2 Widengren, op. cit., 35ss, 77. 

B> Op. cit., 43, 78. 
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entre los kaffas. Este dios presenta los rasgos típicos de un dios 
del destino. Entetamente a capricho se muestra benévolo o malé- 
volo con los hombres *. Como sabemos, el sol no desempeña en 
Africa un papel importante como dios, mientras que la luna parece 
haber disfrutado de un culto fervoroso en algunos pueblos, por 
ejemplo, entre los bosquimanos de Sudáfrica, que la consideran 
como dios supremo. La luna se les suele presentar como poder 
del destino, es decir, con un carácter tanto bueno como malo *, 
También los hotentotes consideran en la luna dos aspectos. La luna 
creciente es para ellos el principio bueno, mientras que el mal está 
encarnado en el disco lunar menguante %, En Africa oriental, la 
luna debe de haber tenido igualmente una posición fuerte, como se 
deduce de la estrecha relación entre el rey y la luna, que es consi- 
derada como su antepasado mítico. Tanto en nuestra exposición 
del mito como en nuestra referencia a la realeza sactal tendremos 
ocasión de tocar brevemente esta interesante relación ”. 

Mencionemos, por último, que el arco iris «ambelema» desem- 
peña un papel importante entre los pigmeos como representante 
del lado malo del ser supremo %, 

Es significativo que, con frecuencia, se considere el ser supremo 
como bisexuado. Así ocurre entre los ewe con «Mawu», entre los 
indígenas de Madagascar con el ser supremo y entre los akpose, en 
Togo, con «Uwolowa». Los pangwe consideran a «Nsambe» como 
el que ha engendrado a hombres y animales. En Nigeria es consi- 
derado «Obassi» al mismo tiempo como padre y madre ”. En todas 
partes parece ser especialmente la luna la que se presenta como 
bisexuada. Esto sucede también en Africa %, donde en ciertas ligas 
secretas de la zona del Congo es presentado también el arco iris 
«Thafu Maluangu» como bisexuado *, Remitimos también en este 
contexto a nuestra exposición del mito. Con esta concepción bi- 
sexual del dios supremo se pretende expresar la convicción de que, 
así como es el origen de todo, el dios supremo reúne en sí todos 
los contrarios, estando por encima de ellos. 

Si intentamos fijar con más detalle las propiedades atribuidas 
al dios supremo, podemos decir lo siguiente: En cuanto señor de 
los fenómenos atmosféricos, el dios supremo es sobre todo el dador 
de la lluvia y, por tanto, el que proporciona a los hombres la fe- 


2 Op. cit., 34s, 78. 

Op. cit., 68, 79. 

2 Op. cit., 67, 79. 

2 Op. cit., 67, 79, Cf. infra, 138s y 333. 
= Op. cit., 30, 80. 

2 Op. cit., 76, 82s. 

30 Op. cif., 83s. 

3 Op. cit., 84. 
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cundidad o se la reserva ?. Hemos constatado ya que es señor de 
vida y muerte, que envía la salud y la enfermedad. A veces, como 
entre los bakwiri y los lambas, se destaca con fuerza la idea de 
Dios como juez de los hechos de los hombres Y. Sin embargo, el 
rasgo predominante de su esencia, como ha quedado patente por 
lo anterior, es el estar situado por encima del bien y el mal, lo 
relativo al destino. Dios como señor de la vida y la fecundidad 
interviene de modo muy decisivo en la existencia de la sociedad y 
del individuo. Por ello uno se dirige con toda naturalidad a él con 
sus ofrendas y oraciones. Tenemos multitud de ejemplos de toda 
Africa con oraciones dirigidas al ser supremo *, 

Antes, en la investigación se hablaba con frecuencia de ese ser 
supremo como de un llamado deus otiosus, es decir, de un dios que 
sin duda ha creado el mundo y es considerado por los hombres 
como su creador, peto que después se ha retirado de toda inter- 
vención en el mundo y ya no se preocupa más por él. Los datos 
procedentes de Africa muestran que este caso ha sido allí muy 
raro y que más bien el ser supremo determina en forma fatalística 
la vida de la tribu y de sus miembros. En virtud de ello es objeto 
de un culto importante, que los estudios anteriores rechazaron sin 
razón por falta de conocimiento de los hechos. Así, por ejemplo, 
los ewe ofrecen sacrificios a Mawu. El pueblo sukuma dedica un 
culto al dios supremo en diversas ocasiones. Entre los semang de 
la península de Malaca uno aplaca la cólera de la divinidad, mani- 
festada en la tormenta, haciendo salpicar algunas gotas de su pro- 
pía sangre hacia los cuatro puntos cardinales. Al mismo tiempo 
envía una plegaria al dios supremo *. En otro contexto volveremos 
después sobre el culto del dios supremo *, 


PUEBLOS ASIATICOS CARENTES DE ESCRITURA 


Como ya hemos mencionado al principio, también en Asia ha 
cobrado un carácter especialmente claro y sintomático la configu- 
ración de la fe en un dios supremo. Gran importancia tiene la 
forma que ha asumido ésta entre los pueblos fino-ugrios y sibe- 


32 Op, cit., 85. 

% Op. cit., 85s. 

** Op. cit., 15s, 26, 30, 33, 40s, 45, 50s, 52, 61, 63, 69. B. Millroth da 
varios ejemplos en su monografía, op. cit., 62ss, 125ss. 

3 Schebesta, ARW 24 (1926) 216ss; 25 (1927) 11ss; W. Schmidt, Der 
Ursprung der Gottesidee VII, 178s. El culto del dios supremo viene tratado 
por Eliade, op. cif., 60s; sus ejemplos pueden ciertamente multiplicarse. Res- 
pecto al culto del dios supremo entre los sukuma, véase Millroth, op. cit, 
170, 174, 182s. 

* Véase aquí, por ejemplo, 56, 61, 80 y 287. 
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rianos, turcos y mongoles. Los pueblos fino-ugtios tienen siempre 
una idea completamente elaborada de un dios supremo de índole 
uránica, según se desprende de las visiones que de su religión han 
dado entre otros Harva y M. A. Castrén. 

El dios supremo de los antiguos fineses se presenta bajo dos 
formas: como «Jumala» e «Jlmarinen». Jumala significa «cielo» y 
en llmarinen está incluida la palabra ¿Ima (aire, cielo). Ambos 
términos son muy antiguos como designaciones del dios supremo, 
pues el «Num» de los samoyedos y el «Jumo» de los cheremisses 
tienen la misma raíz que Jumala y significan lo mismo Dios que 
cielo %. Igualmente, el término usado por los yakutos occidentales 
para el ser supremo, «Inmar», el «Jen» de los siryanos y el «llem» 
de los yakutos orientales, procede de la misma palabra que Ilma *. 
Mientras que Jumala parece haber sido en principio un dios celeste, 
Tlmarinen era ante todo una deidad de la atmósfera. En su calidad 
de tal, Ilmarinen parece haber dado lugar también al rayo y al true- 
no. Por eso se dice también ¿ski tulta Ilmarinen, «Ylmarinen prendió 
fuego» Y. En algunas zonas de Finlandia se adoraba aún en el si- 
glo xvi al dios del fuego propiamente dicho, Ukko *. Quizá nos 
encontramos en él con una partición del dios supremo, al ser sepa- 
rado el trueno como un dios especial del dios celeste. La expresión 
jumalan ilma, «el tiempo de Jumala», hace patente que Jumala era 
considerado como soberano indiscutible del espacio *., 

El dios supremo de los cheremisses se llama «Jumo», que signi- 
fica cielo y aire. Como ya hemos constatado, se trata de la misma 
palabra que el jumala finés. Los cheremisses dicen jumo ojar, «el 
cielo está limpio»; jumo kasles, «está anocheciendo». Jumo es, 
pues, el cielo en un sentido muy concreto. Sin embargo, es consi- 
derado ahora como un dios que mora en el cielo y además como 
un dios que es sólo bueno. No se ve en él un dios del destino %, 


7 U. Holmberg-Harva, Finno-Ugric, Siberian, en The Mythology of all 
races IV (Boston 1927) 217s. 

3% Op. cit., 217, 218, 221. 

» Op, cit, 217. 

“> Iskeá tulta significa «prender fuego». Más tarde, Harva ha presentado 
otra concepción en «Finnisch-ugrische Forschungen» 29, 89ss. Opina (op. cit., 
100) que al no aparecer unidas a Tlmarinen las armas, el hacha, el rayo y el 
arco del dios de la tormenta, aquél puede representar al dios de la tormenta, 
pero no serlo él mismo. Esta argumentación no es convincente. Tlmarinen es 
un forjador celeste, que produce fuego, y a la vez una divinidad meteoro- 
lógica. El intento de Harva de explicar a Ilmarinen como una especie de 
dios especial del viento y la navegación choca justamente con su carácter de 
forjador celeste y, por tanto, de señor del fuego, es decir, del trueno y el 
rayo. 

4 Holmberg-Harva, op. cif., 229. 

2 Op. cit., 217, 26558, 

* U, Holmbetrg-Hatrva, Die Religion der Tscheremissen (Helsinki 1926) 
pp. 63s. 
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Hemos mencionado ya que el «Inmar» de los yakutos occiden- 
tales y el «Jen» de los siryanos están emparentados por el nombre 
con el dios supremo finés «Tlmarinen». El significado fundamental 
del nombre es, por tanto, el «aire». También entre ellos encontra- 
mos giros lingiísticos del tipo ya aludido: ¿mimar zore, «llueve». Se 
dice también: toda claridad que vemos la llamamos Inmar. Harva 
hace notar, con razón, que Inmar se representa como el cielo diut- 
no“. En este sentido, Inmar es exclusivamente un dios de buen 
carácter, que protege a los hombres y les da el alimento y el vesti- 
do. Sin embargo, no se inmiscuye en los problemas internos de los 
hombres, teniendo así en cierto sentido el carácter de un deus 
otiosus *, 

Los yakutos orientales y wogules tienen un dios supremo, «Num- 
turem» («Numitarem» en los wogules). Ya se ha hecho alusión 
antes a la relación del nombre con el Jumala finés. En estos pue- 
blos el dios supremo eta concebido en especial como el luminoso 
cielo diurno, como se pone de manifiesto en la designación de 
Sánke-turem, el luminoso y claro furem, que también es utilizada 
por ellos. Sin embargo, su carácter de destino parece conservarse 
en parte, pues recibe nombres que significan «el hombre que es- 
cribe la duración de la vida». Su índole uránica y atmosférica está 
patente, pues se dice que habla a los hombres en la tormenta y 
en el fragor del temporal Y. Sin embargo, en una parte de los yaku- 
tos orientales el dios de la tormenta y del temporal se ha convet- 
tido en una deidad asociada al dios celeste Y, con lo que nos en- 
contramos con una división del dios celeste. 

El carácter de destino del dios celeste de los yakutos orien- 
tales puede haberse conservado, si hemos de dar crédito a un dato en 
el sentido de que esta divinidad no hace ni el bien ni el mal Y, En 
este caso estaría por encima del bien y del mal y, por tanto, «ocio- 
sizado». Sin embargo, poseemos también otros datos, según los 
cuales este dios interviene activamente en el destino de la huma- 
nidad, proporcionando dicha. El era el que enviaba el éxito, la 
salud y las ventajas materiales. Por otra parte, hay cantos wogúlicos 
que le describen como el que envía ciertas enfermedades. También 
interviene de otro modo en la vida humana: como factor deter- 
minante del destino. El dios celeste de los yakutos orientales de 
Irtysch puede determinar la medida de felicidad con que se ha 
de configurar la vida: puede dat salud, proporcionar hijos, y la 


“Op. cit., 217, 219s. 

* Op. cif., 220. 

* K. F. Karjalainen, Die Religion der Jugra-Vólker 11 (Helsinki 1922) 
250s, 259, 261. 

* Op. cit., 2995. 

** Castrén, Nordiska, resor och forskningar 1 (Helsinki 1857) 301. 
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duración de la vida está en su mano. En las plegarias sacrificiales 
se invoca con frecuencia al dios supremo como dador de la vida, 
que decide al mismo tiempo sobre su duración *, 

Refiriéndonos a los samoyedos, que racialmente no pertenecen 
a los pueblos fino-ugrios, pero hablan una lengua emparentada con 
la suya, encontramos también en ellos al dios celeste Num. Esta 
palabra designa entre los samoyedos a Dios y también al cielo. 
Como suele ocurrir entre los dioses celestes, el cielo parece conce- 
birse como la vestidura del dios supremo, pues sabemos que el 
arco iris era considerado como la orla de su manto. Se le concebía 
como un dios todopoderoso y omnisciente, que no sólo ha creado 
el mundo, sino que lo conserva y dirige %. No era en absoluto un 
deus otiosus, sino un dios activo, a quien se hacían sacrificios entre 
plegarias para conseguir salud y suerte en la caza. Pero sin duda 
era también un dios del destino con rasgos buenos y malos. Esto 
se desprende de la consideración del sol como el ojo bueno del 
dios celeste, mientras que la luna era su ojo malo. Su marcado 
carácter celeste se deduce también de que las estrellas eran consi- 
deradas como sus ojos, una concepción que encontramos a menudo 
en relación con el dios celeste ”, 

En los antiguos pueblos turcos de Asia central, tengrí significa 
«cielo» y «Dios» ?, 

Los mongoles, cuando adoran al dios celeste, le llaman «Tengri 
azul», «el cielo azul». Otro nombre es «el cielo eterno». Los mon- 
goles conciben al dios celeste como un factor determinante del 
destino y hablan del «destino del cielo azul y eterno». Todo cuanto 
sucede es considerado como determinado por el cielo. Los mongoles 
pueden así decir: «El cielo determina» o «el cielo manda». En es- 
pecial, la vida depende de la determinación celeste del destino. Si 
el cielo llega a determinar algo, no está en manos de los hombres 
oponerse a ello. El cielo es tenido como omnisciente y como un 
juez imparcial que juzga a todos por igual *. Se hacen sacrificios 
a Tengri y en recompensa se le pide la lluvia *. 

Los pueblos siberianos más septentrionales, como los tunguses, 


* Karjalainen, op. cif., 271ss. . 

5 Castrén, op. cit., 207s. T. Lehtisalo, Entwurf einer Mytbologie der 
Jurak-Samojeden (Helsinki 1924) 28ss. 

3 Véase Lehtisalo, op. cit., 16. : 

32 A, v, Gabain, Alttúrkische Grammatik (Leipzig ?1950) glosario, 340a. 
Bajo los jefes posteriores de los uiguros (un pueblo tutco) se hacían sacrificios 
a Tenré; véase Matthias: «Anthropos» 35-36 (1940-41) 90. 

% Holmberg-Harva, op. cif., 391s. : 

* U, Holmberg-Harva, Die religiósen Vorstellungen der altaischen Vólker 
(Helsinki 1938) 143. Hay que añadir que la referencia a la fecundidad no 
falta tampoco en la concepción que los mongoles tienen del dios supremo; 
op. cít., 152. 
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no abrigaban la misma idea del dios celeste, sino que le conside- 
raban tan alejado de la tierra y de los hombres, que no había por 
qué temerle, En esos pueblos el dios celeste es realmente un deus 
otiosus *, Sin embargo, el orden del mundo depende por completo 
de él *, 

Eliade es de la opinión de que el dios supremo ha conservado 
mejor su carácter primitivo en los pueblos urales-altaicos que en 
otras razas ”, Allí disfruta de un auténtico culto, como ha quedado 
recalcado expresamente en la primera edición sueca de este libro. 


PUEBLOS INDOEUROPEOS 


Especialmente instructiva y típica es la configuración de la fe 
en el dios supremo en la religión del antiguo Irán. Los primeros 
dioses supremos son allí Mitra, Vayu, Váta, Ahura Mazda y Zur- 
ván Y, 

De ellos, Mitra es una divinidad indo-irania, cuyo culto parece 
haber tenido, sin embargo, una mayor difusión en Irán que en la 
India. De acuerdo con su naturaleza, Mitra es el cielo universal y 
es adorado especialmente como el cielo nocturno. En cuanto dios 
celeste, se le relaciona con el sol, la luna y las estrellas. Estas últi- 
mas son sus ojos y orejas. Por eso lo ve todo. Mitra es un dios 
cuya esencia resulta misteriosa y difícil de entender. Algunos datos 


% Holmberg-Harva, Religion der Tscheremissen, 397. 

“ Holmberg-Haxva, Die religiósen Vorstellungen der altaischen Vólker, 
152s. Compárese con lo que Preuss, op. cit., 41s, refiere de América: el dios 
supremo personifica el orden del mundo y también, como culminación suya, 
la muerte, el destino al que el hombre no puede escapar. 

” Eliade, op. cit., 67s. Las dimensiones de este trabajo no permiten tratar 
también el resto del material procedente, por ejemplo, de América, pero el 
lector queda remitido al material reunido en la ya mencionada y enorme- 
mente amplia obra de Schmidt. Mencionemos tan sólo un típico ejemplo del 
carácter uránico: Puluga, dios supremo de los andamanes, tiene el viento 
como vestidura, el trueno es su cólera, los rayos, tizones que arroja; véase 
Preuss, op. cit., 49, Pettazzoni, op. cit., 44, ha subrayado el carácter mítico- 
uránico de Puluga. Respecto al carácter andrógino del ser supremo, cf., en 
América, el dios supremo de los indios pawnee, Tirawa, cuya naturaleza 
uránica está claramente probada. También está bien atestiguada su actividad 
ercadora; cf. el abundante material expuesto en G. A. Dorsey, The Pawnee 1 
(Washington 1906). El material existente en W. Schmidt, Higb-Gods in North 
America (Oxford 1933), requiere ser comprobado y completado. Entre las 
exposiciones más recientes hay que mencionar, por ejemplo, a V. Dusenberry, 
Ube Montana Cree (Estocolmo 1962) 62ss; W. Múiller, Die Religionen der 
Indianervolker Nordamerikas, en Die Religionen des alten Amerikas (Stutt- 
nart 1961) 1865, 19155, 196, 203s, 2165, 219ss, 230s, 25658, 262. 

* Acerca de estas divinidades en cuanto dioses supremos, véase Widen- 
vren, Hochgottelaube, 94-310, pero también la exposición más matizada en 
Widengren, Die Religionen Irans (Stuttgart 1965) 11-20. 
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podrían indicar que en determinadas zonas se le concebía como 
bisexuado. Pero esto sigue siendo muy incierto. Es dador de la 
fecundidad. Es bagha, el «distribuidor», el dios en cuanto reparti- 
dor del destino. El destino que reparte a los hombres es felicidad 
e infelicidad, en correspondencia con el hecho de que el mismo 
Mitra, el misterioso, que dispone de la «fuerza mágica», yaoyxSti, 
es al mismo tiempo bueno y malo. En cuanto tal, asume una posi- 
ción intermedia entre el bien y el mal. Por eso se le designa como 
mesttes, como mediador entre la potencia buena y la mala. Su nom- 
bre significa también «contrato», «pacto»; más tarde, «amistad». 
En cuanto dios supremo, Mitra es el soberano del cielo, el dahyu- 
pati celeste, Es también quien juzga a los hombres como juez su- 
premo ”, 

Junto con Mitra son adorados el sol, la luna y la estrella Tistrya. 
Estas divinidades, que se presentan la mayor parte de las veces 
acompañando a Mitra, han de considerarse como dioses supremos 
originariamente independientes, La luna es la que más ha conser- 
vado de esta situación. En el Irán oriental parece haber disfrutado 
de un auténtico culto durante mucho tiempo, y la elevada posición 
de esta divinidad se hace patente en el antiguo calendario agrícola 
iranio. Lo mismo que Mitra, y en un grado aún más intenso que 
él, la luna tiene relación con el crecimiento. Á veces parece haber 
sido tenida como andrógina. También ella ha sido considerada unas 
veces como buena y otras como mala %, El sol parece haber que- 
dado pronto difuminado como divinidad y la estrella Tistrya tiene 
vida sobre todo en el mito %, Podemos constatar que el dios ce- 
leste Mitra fue concebido en algunos sitios como dios del sol. En 
el persa moderno »ibr (de mibr procede midra) tiene el significado 
de «sol» Y, 

Vayu, un dios supremo indo-iranio, es dios de la atmósfera y 
el viento. En consecuencia, su esencia encierra una mayor vio- 
lencia que los demás dioses celestes. Por lo demás, su tipo coincide 
en lo esencial con el de éstos. Lo abatca todo, es omnipotente, es 
el dios del destino, por encima del bien y del mal. Se le invoca 
como dios de la fecundidad. También la parte mala de su esencia 
queda acentuada con más fuerza de lo usual. Esto está en relación 
con el hecho de ser el dios de la muerte. Es el señor del cielo y 
del infierno. En cuanto juez, pone su trono en lo más alto de los 
cielos, pero es también soberano señor en el infierno. El proceso 


% Acerca de Mitra, véase Widengren, op. cit., 94-163; H. S. Nyberg, Die 
Religionen des alten Irans (Leipzig 1938) 52-85; J. H. Kramers, Mitbra, en 
Ex Oriente Lux 11, 469ss. 

% Widengren, op. cif., 164-183. 

8% Op. cit, 183-187. 

2 Ob. cit., 95, 128s. 
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habitual seguido por la fe en el dios celeste lo ha escindido tam- 
bién en sus dos aspectos, siendo considerado en parte como el 
Vayu bueno (vái i véb), en parte como el malo (vai ¿ vattar) $. 

El viento huracanado ha quedado también personificado en 
Vata (que significa viento), adorado sobre todo como el elemento 
visible. También él es una divinidad adorada en la India védica *, 
Zwasa es un dios de la atmósfera y del aire, pronto convertido y 
difuminado en un deus otiosus *. 

Ahura Mazda («el sabio señor») es un dios supremo del tipo 
celeste usual. Lo más probable es que su nombre no sea un nombre 
propio, sino un apelativo. Su esencia corresponde claramente a la 
del Varuna indio %, siendo también una divinidad indo-irania, Su 
carácter de dios celeste se pone de manifiesto en que tiene por 
manto el cielo ornado de estrellas. Además, el sol viene concebido 
como su ojo. El aspecto de destino se hace patente en sus dos hijos 
gemelos: Spenta Mainyu, el espíritu benéfico, y Ahra Mainyu, el 
espíritu maléfico, conocido sobre todo por su nombre, en el Irán 
central, Ahrimán. En determinados círculos, Ahura Mazda fue con- 
«cbido como un ser andrógino, ocupando en la creación un lugar 
de padre y madre. Sin embargo, tiene también rasgos de dios del 
destino, asumiendo la posición de un juez. Su carácter de destino 
queda de manifiesto sobre todo por su función como dios de la 
ordalía. Con la ordalía decide el destino de cada hombre. Es todo- 
poderoso y omnisciente, es el creador del mundo €, 

Por fin, Zurván, el dios celeste adorado sobre todo en el Irán 
occidental, tiene una marcada referencia al destino. Su nombre 
significa «el tiempo», y lo que más salta a la vista en su esencia 
es la propiedad del cielo como regulador del tiempo. Es además 
un ser andrógino, que ha engendrado dos hijos gemelos, uno malo 
y otro bueno. La índole uránica de ZZurván queda expresada en 
su estrecha vinculación al sol, a la luna y al zodíaco. Su calidad 
de dios creador sólo se pone de manifiesto indirectamente, y en 
neneral su esencia está muy desvaída, con lo que se convirtió en 
el típico deus otiosus $. 

Si queremos establecer una tipología de los dioses supremos 
wanios tenemos el siguiente esquema *: 


* Op. cit., 188-215, Nyberg, op. cit., 75, 80, 83; S. Wikander, Vayu 
(Lund 1941), con multitud de puntos de vista nuevos. 

“ Widengren, op. cit., 216-234; Nyberg, op. cit., 75. 

* Widengren, op. cif., 231-234; Nyberg, op. cit., 75. 

“ De acuerdo con la concepción de, por ejemplo, Geiger, Die Ameshba 
Spentas (Viena 1916), por ejemplo, 214ss, y en contra de Lommel, Die alter 
Arier. Von Art und Adel ibrer Gótter (Francfort 1935) 70ss. 

“ Widengren, op. cit., 235-265; Nyberg, op. cit., 95-105. 

* Widengren, op. cit., 266-310. 

“ Op. cit, 383-390. 
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El cielo (el aire, la atmósfera) es dios. 

Dios es considerado como cielo o sol. 

El sol es dios. 

La luna es dios. 

Una estrella (o las estrellas) es adorada como dios 
(o dioses). 

Se adora a la vez a varios dioses celestes. 


También en Irán encontramos al dios supremo como dador de 
la fecundidad. Su esencia andrógina se hace patente en ciertos ca- 
sos. En cuanto dios celeste, puede ser considerado bajo la imagen 
del cielo en majestuoso reposo, o como la atmósfera en violento 
tumulto con truenos, rayos y lluvia, o bien como el viento hura- 
canado. Parece lógico ver en el heterogéneo lado naturalista del 
dios supremo la motivación de un grado mayor o menor de acti- 
vidad, una disposición más o menos marcada a la «ociosización» ” 
La referencia al destino en la personalidad del dios supremo iranio 
puede configurarse de modo diverso, lo mismo que en la religión 
africana. Por eso en general vale para el dios supremo iranio la 
misma tipología que establecimos antes. El rasgo de deus otiosus, 
que convierte al dios más bien en un ser supremo desvaído, sólo 
aparece propiamente en Zurván entre estos dioses muy significa. 
tivos y reverenciados ”!, Es de destacar que poseemos en los textos 
numerosas pruebas de que la adoración al dios supremo compren- 
día tanto sacrificios como oraciones ”?, El culto de cada uno de los 
dioses tenía una difusión local con un círculo determinado de ado- 
radores %, Pero al mismo tiempo los dioses estaban originariamente 
integrados en el triple sistema funcional descubierto por Dumézil. 
El dios supremo no aparece solo en Irán, sino rodeado de un grupo 
de divinidades. Por eso no se puede hablar aquí de «monoteísmo». 
Los estudios pioneros de Dumézil han arrojado nueva luz sobre 
la composición y funciones del más antiguo panteón iranio ” 

La fe en el dios supremo tiene en la India antigua una fenome- 
nología menos nítida que en Irán, pero una elaboración igualmente 
clara. Por de pronto podemos hacer referencia a las deidades co- 
munes a indios e iranios, que conocemos ya en Irán. Nos encon- 


1% Buenas cbservaciones a este respecto en K, Rónnow, Zagreus och Diony- 
sos, en Religion och Bibel 11 (Estocolmo 1943) 46, acerca de Dioniso: «Es 
como Vayu un dios cósmico que —bien mirado— no está vinculado al cielo, 
sino a la atmósfera, al aíte. Es fundamentalmente dinámico, no estático. No 
representa la sublime bóveda celeste, tranquila en su propia magnitud, que 
fácilmente se convierte en creador y señor del universo». 

1 Widengren, op. cif., 319s. 

2 Supra, 47, e infra, 11 y 262s. 

1 Widengren, op. cit, 311ss; Nyberg, op. cit., 52ss, 66s. 

1 C£. infra, el apartado «Cosmos, sociedad e individuo», 578s. 
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tramos con figuras como Mitra, Vayu y Váta”. Hay que añadir 
Varuna e Indra, que en el Irán se corresponden con Ahura Mazda 
y Verezragna. Los textos hacen patente con toda la claridad de- 
seable que Vatuna es el típico dios celeste, que Dumézil equipara 
al Urano griego”, El sol es su ojo y la luna y las estrellas sus 
mensajeros. Varuna en especial puede aparecer también como el 
cielo nocturno ”. Tiene cualidades como omnisciencia, omnipoten- 
cia. Ha ordenado el mundo, adjudicando a todos los seres sus sitios 
respectivos *, Su carácter de destino aparece en dos formas: por 
una parte es señor del orden cósmico del mundo, rita; dador del 
destino, dháman, y por otra está en posesión del arte mágico, maya, 
con el que él no puede ser engañado, pero puede engañar a otros. 
También esto es un rasgo común del tipo indo-iranio del dios su- 
premo ”, 

También Indra es una divinidad uránica, que con el rayo, vajra, 
parte al dragón de las nubes, proporcionando así lluvia a la tierra. 
Al mismo tiempo está en estrecha relación con el sol, pues «ve 
con el ojo del sol» Y, En cuanto dios del sol, del tiempo atmosfé- 
rico y de la fecundidad, no se puede definir la esencia de Indra 
más que como la de un dios celeste *, Desempeña el papel de un 
juez universal, aun cuando no siempre se le considere directamente 
como creador del mundo. De él se dice que ha fijado el sol en el 
cielo, ha extendido la tierra y ha erigido el cielo. Y a veces se lee 
que crea todas las cosas, también el cielo y la tierra Y, La aniquila- 
ción del dragón de la lluvia, con la que concede fecundidad a la 


%% Respecto a Mitra, cf. H. Oldenberg, Die Religion des Veda (Stuttgart- 
Berlín **1923) 178ss; respecto a Vayu, cf. Oldenberg, op. cit., 2275; Wikan- 
der, passim, y Pettazzoni, op. cif., 22, donde se hace una referencia a su epí- 
teto en Rig-Veda 1, 23, 3: sabásraksa, «de mil ojos», lo cual atestigua su 
omnisciencia. 

1% Sobre Vatuna, véanse Oldenberg, op. cif., 178ss, y L. v. Schroeder, 
Arische Religion 11 (Leipzig 1916) 321ss; sobre Indra, véanse Oldenberg, 
op. cit., 132s, y H. Lommel, Der arische Kriegsgott (Francfort 1939) passim. 
G. Dumézil, Ouranos-Varuna (París 1934). Sobre el dios supremo en la India 
y el dios celeste ario en general, véase ya J. Darmesteter, Essais Orientaux 
(París 1883) 105-133, Véase además Eliade, op. cit., 69ss, donde se trata 
detalladamente de Varuna. 

71 Oldenberg, op. cit., 181s. 

3 Op. cit., 185. Cf. Pettazzoni, op. cit., 30. 

Geiger, op. cit., 223; Oldenberg, op. cit., 193s, 198. 

* Oldenberg, op. cif., 148; Lommel, op. cit., 21ss; E. W. Hopkins, The 
Religions of India (Boston 1895) 91ss. 

$: En contra de Lommel, op. cit., 73, que lo niega (desde luego por estar 
poco versado en las investigaciones fenomenológicas sobre el concepto del 
dios supremo). El carácter unitario de la esencia de Indra, que precisamente 
Lommel ha hecho resaltar con tanto mérito, hubiera debido señalarle el ca- 
mino correcto para entender el tipo de este dios: es un dios supremo celeste. 

2 Hopkins, op. cit., 93. 
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árida tierra, comporta también un acto creador. Sin embargo, es 
difícil descubrir precisamente en Indra algún rasgo de destino. 
Tras estas figuras divinas aún activas (que forman parte del 
triple sistema funcional) contemplamos la figura del dios celeste 
indoeuropeo primitivo, del Dyaus pitar indio, el Padre cielo, tem- 
pranamente difuminado Y. Sin embargo, este deus otiosus debió 
de haber tenido alguna vez una posición distinta, como se desprende 
del hecho de ser considerado aún como padre de los devas, los 
dioses, que son llamados sus hijos *, Una observación fenomeno- 
lógica interesante es que Dyaus es una figura borrosa entre los in- 
dios, mientras que Varuna sigue teniendo vida en la religión viva; 
en cambio, entre los griegos, Zeus es el dios supremo univer- 
salmente adorado y Urano se convierte en un deus otiosus muy 
difuminado Y. La fe en el dios supremo en la India tiene funda- 
mentalmente la misma configuración que en los demás sitios, Hay, 
sin embargo, un rasgo que no hemos vuelto a encontrar hasta 
ahora: la bisexualidad. Con todo, esta propiedad se encuentra en 
la enigmática divinidad Prajapati, que es quien ha creado el mundo 
por emanación a partir de sí mismo *, Está, por tanto, en corres- 
pondencia directa con el Zurván iranio; esto indica ya que hemos 
de ver en él originalmente una figura de dios supremo. Constate- 
mos una concordancia especialmente singular entre él y Zurván, 
que al parecer no fue tomada en consideración antes. El Zurván 
iranio ofrecía sacrificios para que le naciese un hijo, que había 
de llevar el nombre de Ohrmazd y crear el cielo y la tierra y todo 
cuanto contienen Y, Con ello concuerda por entero el hecho de que 
Prajapati fue el primero en llevar a cabo el sacrificio daksayana 
por el afán de obtener sucesión Y, Esta concordancia muestra que 
nos encontramos en ambos casos con el dios supremo propiamente 
dicho, del cual ha emanado el universo. Así queda confirmada de 
nuevo la antigiiedad de los mitos iranios acerca de Zurván *, 
Entre los griegos, es Zeus el mejor ejemplo de un dios supremo 


3% Véase sobre todo L. v. Schtoeder, Arische Religion 1 (Leipzig 1914), 


229ss. 

$ Op. cit., 301. 

85 Respecto a esta identidad, véase G. Dumézil, Ouranos-Varuna (París 
1934). 
6 Sobre la creación del mundo por Prajapati, véase S. Lévi, La doctrine 
du sacrifice dans les Brabmanas (París 1898) 18ss; sobre su figura en general, 
véase A. A. Macdonell, Vedic Mythology (Estrasburgo 1897) $ 39, 

$ Sobre la relación con Eznik, véase H. S. Nyberg, Questions de cosmo- 
gonie et de cosmologie mazdéennes: JA (1931) 72. La narración no ha sido 
entendida correctamente por E, Benveniste: MO 26-27, 181s. 

és S, Lévi, op. cit., 138. 

% Fue, por tanto, apresurado por parte de J. Duchesne-Guillemin, Zoroas- 
tre (París 1948) 99, adoptar la hipótesis establecida por H. HH. Schaeder: 
ZDMG 95 (1941) 290, de que el mito de Zurván no es un auténtico mito, 
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primigenio. En su imponente obra sobre el soberano del Olimpo, 
A. B. Cook ha probado con claridad su carácter de dios celeste. 
Zeus es concebido en parte como el cielo luminoso y en parte 
como el oscuro %. Está en estrecha relación con el sol, la luna y 
las estrellas. Zeus es el dios del cielo tachonado de estrellas %, y 
el sol puede ser concebido como su ojo %. No se da desde el prin- 
cipio una concepción antropomórfica de él; esto se desprende de 
una serie de pasajes en los poetas y de diversas indicaciones que 
le designan como el cielo concreto *. También se puede concebir 
a Zeus como dios del cielo nublado, como la atmósfera revuelta, 
como el viento, la nube, el rayo, el trueno y la lluvia %. Zeus no 
es, por tanto, sino la forma griega del dios celeste ario Djews, ori- 
ginariamente idéntico en su esencia al Dyaus pitar indio y al Júpi- 
ter itálico (de Jov-pater). Esto se hace patente ya por el mismo 
nombre de Zeus, que procede de Djeus. Sobre todo en sus epítetos 
queda destacado el dinamismo de su esencia. Es, por ejemplo, el 
dios-rayo, Keraúnios *, es quien amontona las nubes, Nefelegeréta *, 
Desciende como lluvia vivificante para fecundar la tierra, y esta 
función es la que se esconde bajo el mito de su unión con Dánae 
en figura de una lluvia de oro”. Como dador de la lluvia, propor- 
ciona también la fecundidad: es Georgós *%, Y como dios de la 
fecundidad, un rasgo que es tecalcado con una frecuencia realmen- 
te abrumadora en todas las situaciones conyugales en que aparece, 
es también dios de la tierra. Es Chthbónios, es decir, el dios que se 
manifiesta en la fecundidad del suelo ?. Desde el punto de vista 


sino una caricatura cristiana polémica para mostrar que Zurván no tiene 
omnisciencia ni omnipotencia. Uno se pregunta si dicho autor opina asimismo 
que el mito de Prajapati, existente desde varios siglos antes de Cristo, se 
apoya también en una polémica cristiana. Probar esto excedería el arte inter- 
pretativo más genial. El artículo de Schaeder es un ejemplo típico de un 
método fracasado de historia de la religión, que queda también correctamente 
enfocado con la alusión al mito de Prajapati. Cf. también A. Olerud, L'idée 
de macrocosmos et de microcosmos dans le Timée de Platon (Upsala 1951) 
130s. 

% A, B. Cook, Zeus. 1: Zeus God of the bright Sky (Cambridge 1914); 
Il: Zeus God of the dark Sky (Thunder and Lightning) (1925); 111: Zens 
God e tbe dark Sky (Eartbquakes, Clouds, Winds, Dew, Rain, Meteorites) 
(1940). 

% Cook, op. cit. 1, 751ss. 

2 Op. cit., 1965, Relación con la luna: op. cif., 730ss, 

2 Op. cit., 1-9. 

4 Cook, Zeus TI-ITI. 

% Op. cit. TL, índice 1, keraúnios, 1336. 

% Op. cit., IL, índice 1, nefelegeréta, 1337. 

% Op. cit. TIL, 476. Cf. pág. 128, n. 1. 

% M. P. Nilsson, Geschichte der griechischen Religion 1 (Munich ?*1955) 
401s. 

*% Op. cit. L, índice 1, 814, chtbónios; Cook, op. cit. 1, índice 1, chthó- 
mios, 1339. 
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mítico, esta relación entre el dios celeste y la tierra queda expre- 
sada en el hierós gámos de Zeus con Deméter, la diosa de la agri- 
cultura *%, En su calidad de dios de la fecundidad, Zeus es también 
el dador de la riqueza, siendo designado como Ploúsios '* u Olbios, 
«el Rico» '”, En esa sencilla cultura agrícola, la riqueza es ante 
todo, en efecto, abundancia de trigo. Todas estas vatiadas prople- 
dades pueden deducirse del carácter del dios supnemo griego como 
dios celeste. Esto está también en conexión con toda una serie de 
otras funciones en Zeus. En general, es concebido como el creador 
del universo '*, Todo lo ve y lo sabe **, siendo además un dios del 
destino. Este último aspecto no suele aparecer con tanta claridad 
en la religión griega, en la que el poder determinante del destino 
ha quedado desprendido de la esencia del dios supremo mediante 
un proceso usual, que trataremos más adelante. Hay, sin embargo, 
indicaciones claras en el sentido de que Zeus mismo era desde el 
principio quien distribuía el destino. Esto se hace patente en su 
epíteto Klários, «el de la suerte» '%, Contamos además con un in- 
teresante pasaje de Pausanias, donde dice: 


«Cuando se va al lugar de salida de los caballos, se ve un 
altar con la inscripción: “Al que trae el destino”. Es claramente 
un epíteto de Zeus, que conoce los asuntos de los hombres, 
todo cuanto proporcionan los destinos (Motra?) y todo lo que 
no está determinado para ellos. Cerca hay un altar oblongo de 
los destinos (Moirai), después otro para Hermes, y los dos 
siguientes están dedicados a Zeus, el Altísimo» 


(Pausanias V, XV, 5). 


Otro pasaje no menos interesante del mismo autor, en que des- 
cribe una estatua de Zeus en Megara, dice así: 


«Encima de la cabeza de Zeus se encuentran los tiempos y 
los destinos (Horai y Moiraí), y es patente para todos que a él 


1% Sobre este matrimonio, véase Hestodo, Teogonía, 912s; Cook, op. cit. 
TIL, 301s, sobre la representación en el culto del matrimonio de Zeus y De- 
méter; op. cit, 1, índice l, associated with Demeter, 858. 

1* Cook, op. cif. 1, 504, n. 2; Nilsson, op. cif. 1, 380, n. 2. 

12 Cook, op. cit. 1, índice I, ólbios, 853; op. cit. TI, índice 1, ólbios, 
1259. 

1% Op. cit. TIL, 964, 974. 

10% Sobre la omnivisión, véase Cook, op. cit. 1, 196, y Pettazzoni, op. cit., 
p. 32. 

15 Respecto a este epíteto, véase Liddell y Scott, Greek-English-Lexikon, 
acerca de klários; cf. Herodoto: 1, 94, 5; II, 32, 3; TIT, 25, 6. Sobre Zeus 
como dios del destino, cf. en general Brandon, op. cit., 163ss. 
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sólo es a quien obedece la determinación del destino (Pepró- 
méné), y que este dios reparte como corresponde los tiempos» 


(Pausanias 1, XL, 4). 


Al describir los relieves del templo, dice el mismo autor: 


«En el primer relieve están representados los destinos (Moj- 
rai) y Zeus con el sobrenombre de “el que trae el destino”» 


(Pausanias VII, XXXVII, 2). 


En su relato del enfado de Deméter por el rapto de Perséfone, 
Pausanias cuenta cómo Pan se entera del lugar donde estaba De- 
méter e informa de ello a Zeus: 


«Zeus lo supo por Pan y envió a los destinos (Mojirai) a 
Deméter, que obedeció a los destinos (Moirai) y depuso su 
cólera» 

(Pausanias VIII, XLIT, 3). 


Al referirse a Delfos, Pausanias habla también de un grupo de 
estatuas, que constaba de dos de los destinos (de las diosas del 
destino, Moirai) y de Zeus y Apolo, los dos que traen el destino 
(X, XXIV, 4). 

Vemos aquí que Zeus (y Apolo) eran reverenciados en el culto 
como portadores del destino, que los destinos (las diosas del des- 
tino, Motirai) eran tenidos como instrumento de la voluntad de 
Zeus y que la determinación del destino no obedecía a nadie sino 
al mismo Zeus. Hemos tratado con ello de subrayar el modo como 
la piedad cultual viva consideraba la relación entre Zeus y el des- 
tino o las diosas del destino, supuesta la apasionada discusión que 
ha tenido lugar durante mucho tiempo sobre la manera como quedó 
plasmada esa relación en los poemas homéricos '%, Hedén ha de- 
mostrado claramente que también Homero considera el poder 
del destino como subordinado a Zeus y a los dioses en general *”. 
Pero también ha puesto de manifiesto la tendencia a desligar el 
poder del destino como un factor de poder al lado de la divinidad, 
una tendencia que puede observarse también en otras religiones '*, 
Pero esta evolución pertenece a la esfera de la especulación religio- 


1% E, Hedén, Homerische Gótterstudien (Upsala 1912) 145ss, 160ss, con 
una buena panorámica de la discusión, que él mismo prosigue. Hj. Sundén, 
La tbéorie Bergsonienne (Upsala 1940) 163s, ha visto con claridad el pro- 
blema y ha apuntado la solución: el poder determinante del destino y el dios 
celeste Zeus son originariamente una sola cosa. 

197 Hedén, op. cit., 163ss. 

108 Cf. supra, 58s, e infra, 64; Hedén, op. cit., 117ss. 
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sa más bien que a la piedad irreflexiva. Hedén ha mostrado 
también cómo prosiguió esa evolución en Hesíodo y los trágicos 
hacia una subordinación de Zeus a los poderes del destino '”. 
Aduzcamos un ejemplo especialmente expresivo, Hedén hace no- 
tar el pasaje de Esquilo en que éste hace decir a los Titanes que 
ni siquiera Zeus puede escapar a la determinación del destino, 
Pepróméné “". Podemos comparar esta expresión con la decidida 
afirmación que hemos encontrado en Pausanias de que sólo a Zeus 
obedece la determinación del destino, Pepróméné. No se puede 
presentar con mayor claridad la contraposición entre la piedad 
cúltica en la religión popular y la especulación filosófico-religiosa 
en los círculos literarios. Hedén delinea claramente la evolución 
al mostrar la manera de desarrollarse la idea de un destino abso- 
luto, que en Homero sólo está insinuado débilmente, hasta llegar 
a cobrar conciencia plena durante la edad de otro de la literatura 
griega. 

Merece la pena destacar aún en este contexto otro elemento. 
El verbo némo, «adjudicar», es la raíz a partir de la cual se han 
formado tanto Némesis, la Venganza como ser divino (propiamente 
«adjudicación»), como también Nomos, la Ley (propiamente «lo 
adjudicado»). Némesis está vínculada a Zeus, que con ella engen- 
dró a Helena **. También Nomos está en estrecha relación con 
Zeus, que erigió junto con él el mundo *?. Con ayuda de Nomos 
gobierna el mundo, su Nomos penetra el universo (theoú koinós 
nómos: Cleantes, Himno a Zeus). Resulta evidente que tanto 
Némesis como Nomos son expresión de la esencia de Zeus; en 
ambos se trasluce la actividad «adjudicadora» del dios sumo. Por 
ello él mismo recibe con razón el nombre de Zeus Nemétor, el 
Vengador (propiamente, «adjudicador»), Esquilo, Los siete contra 
Tebas, 468 Y: 


«Alcánceles la mirada colérica de Zeus, el Vengador» 
(Trad. Droysen). 


1% Hedén, op. cit., 183ss. 

10 Op. cit., 185. 

M Cf. Cook, op. cit. YI, 1015, 1131, n. 2, y H. Volkmann: ARW 26 
(1928) 321. En cambio, lo que el mismo Cook, op. cit. 1, 273, tiene que decir 
sobre la esencia de Némesis —la concibe como diosa de la vida vegetal y 
e es inaceptable y viene rechazado también por Volkmann, op. cit., 
320, n. 1. 

1?* Cook, op. cit. TI, 1029. En el pasaje de Pausanias 1, XL, 4, citado 
anteriormente se usa precisamente el verbo némo para «repartir». 

18 C£. Esquilo, Supl., 388 Kirch., donde se usa el verbo némo. Volkmanmn, 
op. cit., 321, ha llamado la atención sobre este pasaje. 
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Hemos encontrado de nuevo en el dios supremo griego Zeus 
los rasgos característicos de la fe en el dios supremo; sin embargo, 
falta uno: la bisexualidad. Es curioso, en cambio, que este rasgo 
aparezca en la imagen divina de los órficos. En el gran himno a 
Zeus, al que habremos de volver en otro contexto **, encontramos 
la siguiente afirmación *: 


«Masculino fue Zeus, y a la vez una virgen inmortal» 
(Reitzenstein-Schaeder, Studien, 71, v. 3). 


Los estudios de Reitzenstein han mostrado que tras la letra 
de este importante himno se ocultan concepciones muy antiguas, 
comunes a las culturas indoeuropeas *% Tampoco la androginia 
del ser supremo con que aquí nos encontramos es un fenómeno 
aislado. Sólo precisamos hacer notar que el dios órfico Fanes, Eros, 
Protógonos, o como se llame al dios creador, es bisexuado. Es 
disomatos, posee un cuerpo doble que contiene los gérmenes del 
universo, que dimanan de él *"”, Sin embargo, no son sólo los órfi- 
cos quienes han conservado en este punto una concepción primitiva 
de la divinidad. Contamos con numerosos testimonios de que Dio- 
niso, el hijo de Zeus, era considerado asimismo como un ser bi- 
sexuado **, Este hecho tiene una importancia especial, pues se 
puede tener a Dioniso como una derivación del dios supremo *”. 
Ciertas circunstancias indican que el aspecto femenino de Dioniso 
ha quedado expresado en el culto '”. Es curioso que se encuentran 
además indicios de que la misma Afrodita, la más femenina de to- 
das las diosas, fue concebida como un ser andrógino. En este as- 
pecto es conocida sobre todo como Venus barbata en Chipre. Pero 
también hay otros hechos que señalan inequívocamente en la mis- 
ma dirección, por ejemplo, estatuas de la diosa *”, El hijo de Afro- 
dita y Hermes, Hermafrodita, representa una singular combinación 
de ambos, que es a la vez hombre y mujer, y debió de dar nombre a 
las correspondientes anomalías fisiológicas '?, No pretendemos bus- 


14 Véase infra, 92. 

us Traducción en R. Reitzenstein, Al£Griechische Theologie und ibre 
Quellen, Vortráge der Bibliothek Warburg 1924-1925 (Leipzig-Berlín 1927) 11. 

116 Reitzenstein-Schaeder, Studien zum antiken Synkretismus aus Iran und 
Griechenland (Berlín-Leipzig 1926) 69ss. 

11 7, Halley des Fontaines, La notion d'androgynie dans quelques mythes 
et quelques rites (París 1938) 92. Cf. ahora también M. Delcourt, Herma- 
phroditea (París 1966; trad. española: Hermafrodita [Barcelona 1969]). 

518 Op. cit., 50ss. 

19 Cf. imfra, 106. 

10 Halley des Fontaines, op. cif., 5255. 

11 Op. cif., 6á4ss. 

2 Op. cit., 73ss. 
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car una explicación a esta figura, lo que nos interesa es el hecho 
de que el fenómeno en cuanto tal se presente con tanta frecuencia 
en la religión griega, afectando incluso a un dios supremo como 
Zeus y a su derivación, el dios de la fecundidad Dioniso *. 


Si de Grecia pasamos a Italia, encontramos allí, como ya se ha 
dicho, una forma del dios del cielo indoeuropeo con el nombre de 
Júpiter **. Ya en la época antigua coincide su esencia con el Zeus 
griego, antes de que la influencia griega se hiciera valer en la re- 
ligión romana. Si atendemos primero a su cualidad de dios del 
cielo en sentido propio, fue identificado con el cielo en una me- 
dida mucho mayor que Zeus. Para entender la esencia de Júpiter 
hemos de recordar que las manifestaciones del dios del cielo eran 
adoradas también como dioses independientes o como formas de 
revelación del cielo todo poderoso *?. En cualquier sitio en que se 
adorase al cielo como dios supremo, el rayo y el trueno eran tenidos 
como las expresiones más vigorosas de su poder, Como hace 
notar Basanoff, el rayo es el dios cuando sale de su sublime re- 
poso *”. Por eso en Italia fue adorado el rayo mismo como Júpiter 
bajo el nombre de Juppiter Fulgur, «Júpiter el rayo» Y. Sin em- 
bargo, es característico de la evolución sufrida el que poco a poco 
no se le tuviese a Júpiter como el Cielo mismo, sino como dios 
del cielo. Tiene el rayo en su diestra, pero ya no es él mismo el 
rayo, observa Basanoff con razón '. Ahora ya no es adorado como 
Juppiter Fulgur, sino como Juppiter Fulgurator, «Júpiter relam- 
pagueante» Y, La diferencia en el epíteto tiene también importan- 
cia para comprender la evolución sufrida por el dios del cielo hasta 
ser una divinidad antropomorfa. Se hace patente así que la figura 
humana del dios le distancia de los fenómenos que propiamente 
constituyen su esencia íntima, siendo ya considerado tan sólo como 
su origen. Los fenómenos que parten de él, como el rayo y el 
trueno, siguen siendo sagrados, incluso divinos, pero no porque 
constituyan ellos mismos el dios supremo, sino porque parten de 


13 Se tienen también ejemplos de que la diosa Luna es biseuxada: Plu- 
tarco, De Iside et Osiride XLIII, 368 C; en un papiro mágico son Hécate 
y Hermes quienes aparecen como un ser masculino-femenino, R. Wúnsch, 
Aus cinem griechbischen Zauberpapyrus (Bonn 1911) 21-26. 

14 Cf. supra, 56s. 

15 Cf. supra, 48, e infra, 72s. 

16 Cf. supra, 48 y 56s, e infra, 728. 

12 V, Basanoff, Les dieux des Romains (París 1942) 46. 

8 Op. cit., 46. 

1 Op. cit., 705. 

0 Basanoff constata: «Les phénoménes resteront sacrés non pas parce 
qu'ils sont lui, mais parce qu'ils proviennent de lui et accusent sa présence» 
(Basanoff, op. cit., 71). Compárese con esto nuestra exposición de lo sagrado, 
supra, 2888. 
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él Y! La evolución de Juppiter Fulgur a Juppiter Fulgurator su- 
giere que tras Juppiter Tonans, «Júpiter tonante», existe un epí- 
teto Juppiter Tonitrus, «Júpiter el trueno» %, También el uso 
lingúístico ha conservado una referencia a la concepción primitiva. 
Así, «al aire libre» se dice sub Jove, que propiamente significa 
«bajo Júpiter» *, y la expresión love fulgurante equivale en rea- 
lidad a «relampaguea», fulgurat, pues en la expresión «Júpiter re- 
lampaguea», Júpiter designa el cielo en sentido concreto *, Tam- 
bién love tonante es lo mismo que «el trueno retumba» %5, Cons- 
tatamos en este caso también una completa concordancia con la 
tipología de la que ya hemos hablado. El terror ante las manifesta- 
ciones del dios celeste en violento movimiento es atestiguado por 
la conocida prescripción: love fulgurante tonante populi comitia 
babere nefas, «no conviene tener las asambleas del pueblo cuando 
Júpiter relampaguea y truena». 


Las funciones del dios supremo como emisor del rayo y del 
trueno están en conexión con su propiedad de ser dador de la 
lluvia, Juppiter Pluvialis. En cuanto tal, es a él a quien el pueblo 
invoca pidiendo lluvia Y, De aquí que se le adore también como 
señor del temporal, pero originalmente era él mismo el temporal 
divino, siendo venerado como Juppiter Tempestas Y. El dios su- 
premo romano es también la clara y luminosa bóveda celeste, lo 
cual se expresa en su epíteto Y, Esta su propiedad de ser el cielo 
claro se pone de manifiesto en su epíteto Lucetius, el Luminoso *, 
Pero tanto en Italia como en los demás lugares, el aspecto más 
importante de su esencia es su función de dar la lluvia: es el dador 
de la fecundidad. De aquí que antes de la cosecha el labrador ofre- 
ciese a Júpiter una pequeña copa de vino y una comida sacrificial *%, 


Bl Cf. la nota precedente. 

B* Véase, por ejemplo, la inscripción Jovi Fulmini Fulguri Tonanti, Pauly- 
Wissowa, Real-Encyklopádie der classischen Altertumswissenschaft X, 1, col. 
1131; además, sacr. lovi Tomnanti, op. cit. En el primer caso vemos cómo 
Juppiter Tonans es equiparado con Fulgur y Flumen. 

$2 Véase, además, infra, 65. 

B Esta conclusión se deduce de la circunstancia de que las expresiones 
son equivalentes en el contenido. Respecto al aspecto fenomenológico en 
cuanto tal, cf. supra, 42s, 48 y 51s. 

5 También en este caso es utilizada la más prosaica expresión tonat, 
«truena». 

* Pauly-Wissowa, op. cit., X, 1, col. 1129. 

187 Compárese con este nombre cúltico la inscripción Jovi O. M. tempes- 
tatium divinarum potenti. 

* En Apuleyo, De mundo, 37, se dice: «Fulgurator et tonitrualis et ful- 
minator, etiam imbricitor et item dicitur serenator». Es, por consiguiente, 
tanto el cielo sereno como el tormentoso. 

19 Basanoff, op. cit., 45. 

'* En este caso Júpiter recibe el nombre de Dapalis, en cuanto receptor 
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Cuando la vendimia, el sacerdote de Júpiter, flamen Dialis, sacrifi- 
caba a Júpiter e inauguraba la vendimia amontonando granos de 
uva entre las vísceras extendidas del animal sacrificado '*, El ca- 
rácter de Júpiter como dios de la fecundidad se trasluce también 
en el nombre apuesto Liber. En cuanto nombre de una divinidad, 
Liber designa un dios itálico, que es en especial dios del vino *?. 

Si planteamos la cuestión de si también en Júpiter podemos 
constatar una referencia al destino, la respuesta es fácil para épocas 
posteriores. Por ejemplo, Virgilio habla en la Eneida 1V, 614, de 
las determinaciones de Júpiter respecto al destino, fata Tovis. El 
comentador explica que esto se refiere a la voluntad de Júpiter '*, 
Por tanto, según esta concepción son idénticas la voluntad del dios 
y la determinación del destino, fatum. Está de acuerdo con ello el 
significado literal de fatuz, «lo dicho». ¿Quién puede enunciar esa 
determinación del destino sino el dios supremo? Esto se hace pa- 
tente con claridad en una expresión referente a un sacerdote del 
oráculo, el cual dice: «Pues así me ha hablado Júpiter» (Livio, 
XXV, 12, 6). Aparece aquí sin duda una correspondencia directa 
entre la afirmación del oráculo y la determinación del destino **. 
Dios ha hablado, fatus est, y ha dado a conocer su dictamen, fatum. 
La determinación del destino es proclamada en forma de oráculo, 
es palabra del dios, «lo dicho», fatum *. Vemos, pues, que el len- 
guaje poético de una época posterior está en completa concordancia 
con las concepciones de los tiempos más antiguos. Los rasgos fun- 
damentales de la esencia de Júpiter concuerdan así con la tipología 
general que hemos establecido para el dios supremo. 

Con faturmm compárese (fama =) el griego phéme = afirma- 
ción, dicho, revelación, oráculo. Tanto Fama como Phéme apare- 
cen personificadas como divinidades femeninas, y la última, signi- 
ficativamente, como mensajera de Zeus , 


de esa daps (Pauly-Wissowa, op. cif. X, 1, col. 1132). Sobre este Juppiter 
Dapalis, cf. también F. Bóhmer, «Rheinisches Museum» 90 (1941) 30-58. 

1 Varrón dice en De lingua latina VI, 6: «Agna lovi facit, inter cuius 
exta caesa et porrecta flamen vinum legit». 

12 Véase Pauly-Wissowa, op. cit. X, 1, col. 1133. 

13 Serv., Aen. IV, 614 (fata Tovis): «Id est lovis voluntas». Cf. también 
Serv., Aen. VII, 50 (fata divom): «Fato autem dixit voluntate, nam dii id 
fantur quod sentiunt». 

14 Véase también Otto en el artículo Fatum, en Pauly-Wissowa, op. cit. 
(En lo demás, la concepción de Otto diverge por completo de la expuesta 
aquí por mí). El sacerdote del oráculo dice: «Nam mihi ita Juppiter fatus 
est». 

15 Ya Peters vio con claridad en Roscher, Lexikon I, 1444ss, que fatum: 
es lo mismo que la voluntad divina. 

1% Esta indicación debería haberse encontrado ya en la primera edición. 
Su contenido se me hizo patente en una conversación con mi difunto amigo 
G. Bjórck, 
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Pese a los claros testimonios se ha pretendido negar al dios 
supremo su calidad de cielo concreto, visible *Y. Bevan aduce con 
visible aprobación la teoría defendida últimamente por Otto de que 
sub love no significa «al aire libre», sino «bajo el dios Júpiter», 
cuya morada se piensa en el cielo y bajo la cual uno se encuen- 
tra %, Sería interesante saber la interpretación que uno ha de dar 
al conocido pasaje de Horacio (Odas 1, 1, 25): sub love frigido. 
No querría decir entonces lo que hasta ahora se imaginaban todas 
las generaciones de latinistas, «bajo el frío cielo», sino «bajo el 
frío Júpiter», lo cual significaría que el dios supremo tendría frío 
en su aireada morada... Pero tenemos otro pasaje famoso, que 
alude inequívocamente al carácter celeste del dios supremo. «AÁs- 
pice hoc sublime candens, quem invocant omnes lovem» (Mira 
esa sublime luminaria, que todos invocan como Júpiter), dice el 
exquisito Ennio, según Cicerón (De natura deorum 11, 25, 65). 
Observamos que se habla de un género neutro. Es claro que el 
vbjeto sobreentendido es la palabra cielo, caelum y se refiere al 
cielo claro, luminoso **, 

«Los mismos dioses Cielo (Caelum) y Tierra (Terra) son Jú- 
piter y Juno», dice Vartón (De lingua latina VW, 65), aduciendo 
para probatlo una cita de Ennio, en que éste dice: 


«Este de aquí es Júpiter, así le nombro; los griegos le lla- 
man aire, es también nube y viento, después la lluvia; tras la 
Iluvia, el frío, y de nuevo aite y viento». 


Un aspecto de la esencia de Júpiter que ha de destacarse por 
último es la función de soberano. Júpiter es el dios, desde el cual 
son todos y bajo el cual están todos; por eso Ennio le llama «padre 
y rey de los dioses y de los hombres»; cf. Varrón, De lingua lati- 
na V, 65; rex, incluso en tiempo de la república, Livio, III, 39 %, 

En el ámbito nórdico-germánico son sobre todo Odín y Thor 
quienes reclaman nuestra atención. Odín es como Zeus y Júpiter 
el rey de los dioses. Posee también el saber oculto y gracias a este 
saber es el gran mago. Su carácter es muy complicado; hay en él 
siempre algo de pérfido, lo que revela claramente su calidad de 


'" Sobre el carácter de Júpiter como dios celeste, cf., en general, 
A. B. Cook, «Classical Review» 17, 270; 18, 3655s; «Folklore» 15, 301; 16, 
260ss. 

348 E. Bevan, Symbolism and Belief (Londres 1938) 33. 

1% Interpretar este pasaje como Bevan lo hace, op. cif., 41, como resultado 
del estudio de la filosofía griega que ha hecho Ennio, es muy extraño y ab- 
solutamente insostenible a la luz de todo el abundantísimo material "aquí 
presentado. 

1 Cf. G. Dumézil, Héritage indo-européen 4 Rome (París 1949) 76. 
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dios del destino. Es realmente en el auténtico sentido de la palabra 
regnator omunium deus: Tácito, Germania, 9%, 


EGIPTO Y EL ORIENTE PROXIMO 


En las épocas de la historia egipcia anteriores a las produccio- 
nes literarias más antiguas, es decir, los textos de las pirámides, 
el dios del cielo fue, en opinión de algunos egiptólogos, el dios ado- 
rado universalmente. Se admite que ese dios llevaba el nombre de 
«el Grande», Wr*?, La causa de que el nombre del dios celeste 
Wr aparezca con tal intensidad en las denominaciones es tan im- 
portante —según hace notar Junker— porque de ella se desprende 
que la concepción del dios del cielo estaba también asimilada en el 
pueblo '%, Los textos más antiguos, los textos de las pirámides, 
sólo rara vez nos permiten asomarnos a la religión del pueblo. 
Wr forma también parte integrante de algunos antiguos títulos 
sacerdotales. Esto ocurre, por ejemplo, con el nombre «el acompa- 
fiante del Grande». El sacerdote superior de Menfis era designado 
como «director de los trabajadores del Grande», lo cual significa 
que el sacerdote ocupaba el puesto de inspector de los obteros 
que trabajaban al servicio de Wr %. 

Este dios supremo, llamado también «el gran dios», aparece 
claramente como soberano del cielo y como el mismo cielo. Se llama 
«el señor del cielo», nb pi *”. Este dios del cielo ha sido vertido 
localmente en diversas figuras divinas: Horus, Atum y Ptah **, De 
aquí que estos dioses reciban en sus distintos lugares de culto 


15 El Mercurio aquí mencionado como dios de los sermones corresponde 
justamente a Odín, cf. G. Duméxil, Les dieux des Germains (París 1959) 49. 
Con respecto a la esencia de Odín, cf. J. de Vries, Germanische Religions- 
geschichte 11 (Berlín ?1957) 55-59, y respecto a Thor, pp. 121-153, donde, sin 
razón, se niega en contra de H. Ljungberg, Tor, 1, UUA (1947), la conexión 
de Thor con el cielo y la atmósfera, que sigue siendo del todo evidente. 

12 H. Junker, Die Gotterlebre von Mempbis (Berlín 1940) 25; Giza 11 
(Viena 1934) 47ss. 

153 Tunker, op. cit., 27. 

1% Op. cit., 2788, 

15 Op. cit., 35; Giza TL, 47, 50. 

15 Tunker, op. cif., 30, opina que el dios W+ se fundió pronto con estas 
divinidades. Desde mi visión del conjunto prefiero la formulación dada en 
el texto, pues veo la evolución en el sentido de que se han llevado a cabo 
diversas diferenciaciones del dios celeste originariamente indiferenciado, o 
si se quiere, variaciones locales del mismo y único tipo de fe en Dios. Tanto 
Atum como Ptah tienen claramente rasgos de un dios creador. Acerca de esto, 
véase K. Sethe, Amun und die acht Urgótter von Hermopolis (Berlín 1929) 
33, n. 2 (Ptah), y ERE XI, 582 (Atum); A. Etman, Die Religion der Agypter 
(Berlín 1934) 90 (AÁtum). Cf. también infra, 67s, sobre la afirmación de 
Horapolo. 
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epítetos cultuales, que propiamente corresponden al dios celeste 
indiferenciado. Estos epítetos tienen, pues, una gran importancia 
para nosotros si queremos obtener una idea de la imagen que se 
hacían del dios celeste. 

Así pensaban que el dios Horus, representado en figura de hal. 
cón, extendía sus alas sobre Egipto o la tierra y que sus ojos son 
el sol y la luna. Esto último es una concepción que hemos encon- 
trado ya entre los fino-ugrios *”. Sobre su cuerpo brillan las estre- 
llas, y el viento es su vestido. El lenguaje de los himnos nos per- 
mite aducir diversas afirmaciones sobre Horus, que documentan 
bien estas concepciones. 


«El que abuyenta la oscuridad con sus ojos “divinos”. 
Si abre sus ojos “vivos”, se bace de día. 
Si los cierra, se produce la noche» 


(Junker, Gíza IL, 49). 


Sus alas abarcan la bóveda del cielo y se extienden sobre la 
tierra. 


«El sechem de Egipto, 

el contorno del cielo, 

está bajo sus alas, 

el api sagrado, a cuya sombra está la vasta tierra» 


(Junker, Giza II, 49). 


Y también: 


«Tu cuerpo está contigo, es el cielo, 
ornado de estrellas» 


(Junker, Giza 11, 50). 


Wr es adorado como Horus bajo el nombre de «Horus el 
Grande»; como Atum, Ítmmw, que contiene el epíteto Wr, «el 
Grande», y finalmente como Ptah, con el de «Ptah el Grande» *. 
Ptah y Atum como versiones del dios del cielo Wr han conservado 
algunos rasgos típicos de la esencia originaria de un dios supremo. 
Así, ambos son dioses creadores, que han llevado a cabo la crea- 
ción, siendo ellos mismos increados *. No menos significativa es 


17 Véase supra, 30. 

18% Junker, op. cit., 70ss. Respecto a Ptah, véase también la sólida mono- 
grafía de M. Sandman-Holmberg, The God Ptah (Lund 1946), donde la 
uutora, pp. 268ss, no se atreve a designar a Ptah como dios supremo, a pesar 
de adecuarse a ese tipo. 

1 Erman, op. cit., 25s, y Sethe, Amun, 40s, $ 78. 
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la manera como se ha producido esta actividad creadora: ha resul. 
tado, pot autofecundación, un proceso que parece caracterizar al 
menos a varios de los dioses supremos considerados como bisexua- 
dos *%: Concuerda con ello la indicación de Horapolo de que Ptah 
se presentaba a los egipcios como andrógino **, 

También el dios supremo Amón parece haber sido concebido 
bastante pronto como Wr, «el Grande» **, Además, como pasa 
en general con un dios supremo, es imaginado como el creador 
del universo, mientras que él mismo es increado, que es lo que 
expresa el ser «quien ha engendrado a su padre», wet 1f.f1%, El 
nombre de Amón significa «invisible», y muchas veces se recalca en 
los textos que su esencia está oculta. Es aquel «cuyo nombre está 
oculto» '%, Su lado naturalístico es el viento, que llena el uni- 
verso 16, 

En el antiguo Egipto había también otra versión del ser supre- 
mo con el nombre apuesto de mbnty y mbnty-1-irty. Es un dios 
del cielo, cuyos ojos son el cielo y la luna. Cuando el sol luce por 
el día y la luna por la noche, es «vidente»; pero si la luna no es 
visible de noche, está ciego *%, El dios supremo en el antiguo Egip- 
to era el señor del tiempo. Así se dice en un himno a Améón-Ra: 
«Los años están en su mano», rap. wi m-f. , En cuanto señor 
del tiempo, es también señor de lo que acontece en el tiempo, es 
el distribuidor del destino. En la doctrina de Ptahotep la «capaci- 
dad de escuchar, es decir, al mismo tiempo de obedecer y de actuar 
razonablemente, se hace depender del puro arbitrio de Dios, que 
ama al uno y odia al otro» *%, Este pensamiento sigue en vigor 
hasta el tiempo de los Ptolomeos **. Como expresiones del con- 
cepto de «destino» son importantes la raíz Py y los sustantivos 
P.w y Py.t, que aparecen vinculados a la palabra «Dios», ntr "o, 
Junto a ellos se presenta el término ran.t, «suerte». De Atón se 
dice: «El señor de la eternidad, que crea Py y hace surgir (shpr) 
ran.t» "*, Esta concepción viene relacionada también con otras di- 


1% Sobre este aspecto del dios supremo, véase supra, 46, 53, 56 y 6ls. 

16! Sethe, op. cit., 33, n. 2. 

12 Op, cit., SS 6, 114, 179. 

18 Op. cit., SS 24-29, 

14 Op. cit., índice analítico, véase Verbergen. 

1s Op. cit, SS 13-14. 

1 YH. Junker, Der sebende und der blinde Gott (Munich 1942). 

17 Cf. Morenz, Untersuchungen zur Rolle des Scbicksals in der ágypti- 
schen Religion (Berlín 1960) 14. 

18 Cf. op. cit., 8, y M. Sandman-Holmberg, op. cit., 67, donde se aduce 
el mismo texto, 

1% Cf. Morenz, op. cit., 9. 

19 Cf. op. cit., 16ss. 

mM C£. op. cit., 21. 
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vinidades. Hathor, por ejemplo, es «señora de Py y rnn.t» *?, Como 
dios del destino conocemos muy bien a Ptah *”, 

También entre los árabes preislámicos encontramos una fe en 
el dios supremo plenamente desarrollada '”. Para ellos Alá es el 
dios que ha creado el mundo. 


«Y si les preguntas quién ha creado el cielo y la tierra y ha 
hecho tributarios al sol y a la luna, dirán con verdad: “Dios”» 


(Sura 29, 61). 


Se jura por aquel que ha sostenido el cielo y la luna durante 
la noche, cuando no hay luna llena '”. Ciertamente, Dios es con- 
siderado como el que ha creado al hombre. En cuanto creador del 
mundo, Alá es también su señor. La consistencia de la tierra de- 
pende de su voluntad. El mismo es eterno como el cielo y la tierra 
y la mutación de las estaciones. Alá tiene poder sobre la naturaleza, 
y este poder se manifiesta en ser quien envía la lluvia. 


«Y si les preguntas quién hace descender el agua y revita- 
liza con ella la tierra muerta, dirán con verdad: “Dios”» ** 


(Sura 29, 63). 


El poeta Nábiga desea al príncipe árabe Nu'mán que Alá le 
quiera enviar las primeras lluvias de primavera *”. 

Alá es todopoderoso, nadie puede vencerle. Es también omnis- 
ciente. Brockelmann hace notar la expresión islámica Allabu alamu 


' Cf. op. cit., 34. 

13 Cf. la cuidadosa exposición de M. Sandman-Holmberg, op. cit., 64ss. 
Respecto a la idea del destino en la religión egipcia, cf. también el breve 
pero sustancioso bosquejo de C. J. Bleeker, en «Numen» 2 (1955) 28ss. 

1 Es fundamental un artículo de C. Brockelmann, Allah und die Gótzen, 
der Ursprung des islamischen Monotbeismus: ARW 21 (1922) 99ss, Sin 
embargo, Brockelmann ha sido extraviado por la «hipótesis del autor» de 
Sóderblom. La clasificación científica correcta del material aducido por Broc- 
kelmann puede encontrarse en Sundén, La théorie Bergsonienne, 165. Ya 
Tor Andrae, Mubammed (Estocolmo 1930; trad. alemana, Gotinga 1932), 
situó a Alá en su contexto correcto en la historia de la religión. Hay que 
remitir también al artículo de Pettazzoni La formation du monotbéisme: 
RHR 88 (1923) 202s. 

115 Brockelmann, op. cit., 105. 

1% He traducido literalmente min badi mautiba, para poner de relieve 
la fuerza vivificante de Alá. Así lo hacen también otros traductores modernos. 
Nos encontramos aquí con concepciones extremadamente realistas de la muer- 
te y resurrección de la tierra, expresadas en la vegetación que vuelve a des- 
pertar. 

17 Brockelmann, op. cit., 107. 
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—Dios lo sabe mejor—, usada ya en la época preislámica. El fa- 
moso poeta Zuhair dice: «No ocultéis ante Alá lo que estáis pen- 
sando, para que quede oculto, pues aun lo que le es ocultado, Dios 
lo sabe» **, 

Alá es quien gobierna el destino del hombre. «Alá ensalza y 
humilla a quien quiere», se dice *”. Alá y el destino son términos 
completamente sinónimos y en las variaciones textuales pueden 
aparecer intercambiadas las palabras Alá y dabr, destino '%, Alá es 
así Mani, el Distribuidor, un término cuyas correspondencias cono- 
cemos por la religión indoeuropea *!, La vinculación de Alá al 
destino se hace patente también en que durante laila£ al-qadr («la 
noche del destino»), Alá decide todos los asuntos del año siguiente. 
Esto no es sino una concepción preislámica. Como en otros aspec- 
tos, la fe islámica conserva aquí algo de la vinculación preislámica 
de Alá al destino *?, 

Como auténtico protector de los árabes, tan amigos del pillaje, 
Alá proporciona el robo y la rapiña. «Estando Urwah al acecho, 
Alá le deparó un hombre, que se acercaba solo por el camino con 
su mujer y su rebaño de camellos. Lo mató y se quedé con los 
camellos y la mujer» '%, En este relato aparece con especial fuerza 
—por no decir con una drástica claridad— el carácter caprichoso 
de Alá, situado por encima del bien y del mal. En el poeta Labid 
se puede leer: «Cuando Alá extiende su mano a alguien para dis- 
tribuir el bien y el mal como él quiere, le da una medida colma- 
da» '%, De aquí que «si Dios quiere», in ¿Pallahu, se haya conver- 
tido en un giro usual, como Brockelmann ha podido probar ya para 
la época preislámica. A la referencia al destino de la esencia de 
Alá está unida el hecho de que ésta es insondable para el hombre. 
Los consejos de Dios son insondables, se dice, incluso para viden- 
tes 15, Se habla incluso de la astucia de Alá*%, Pero Alá vigila 
también para que los hombres cumplan sus deberes contractuales, 
y castiga las infracciones 167 Es deber de los hombres adorar a Alá 


118 Op. cit., 108. Sobre lo que viene a continuación, cf. también Andrae- 
Widengren, Mubammed (Estocolmo 1967) 46ss. 

1» Brockelmann, op. cif., 109. 

159 J, Wellhausen, Reste arabischen Heidentums (Berlín y Leipzig 1897) 
222, n. 2. El problema de la fe preislámica en el destino es tratado muy me- 
ritoriamente por HH, Ringgren, Studies in Arabian Fatalism (Upsala 1955) 
5.85, espec. 46-49, donde, en parte, se aduce el mismo material, 

181 Wellhausen, op. cit., 222; cf. supra, 51s. 

12 Cf A. J. Wensinck, Arabic New Year and tbe Feast of Tabernacles 
(Amsterdam 1925) 3. 

183 Wellhausen, op. cit., 222. 

18% Brockelmann, op. cif., 109. 

ws Op. cit., 110. 

185 Op, cit., 117. 

7 Op. cit, 114. 
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con alabanzas y ofrendas '*, En la Kaaba, en La Meca, Alá era 
adorado ya en la época preislámica con abundantes sacrificios. Dis- 
fruta, por tanto, de veneración cultual, pero por el tiempo en que 
aparece Mahoma parece haberse convertido casi en un deus otiosus, 
al que sólo se dirigían en extrema necesidad. Esto parece deducirse 
de las palabras del Profeta, cuando dice: 


«Y cuando el hombre es alcanzado por una desgracia, invoca 
a su señor, volviéndose a él arrepentido; después, cuando le 
ha otorgado una gracia suya, olvida lo que antes había invocado 
y asocia a Alá a sus semejantes, para extraviar (a otros) de su 
camino» 
(Sura 39, 11). 


Vemos aquí lo amenazada que está la posición de Alá por 
otros dioses. Está siendo pospuesto de tal manera, que otras divi- 
nidades más activas entran en el horizonte del hombre, 

Entre los restantes semitas encontramos en general claramente 
configurada la concepción del dios supremo. En los semitas occi- 
dentales es El quien ocupa un lugar predominante *”. Los textos 
de Ras Shamra le proclaman como «padre de los años» '%, como 
rey y juez. Es además quien proporciona la lluvia y el agua y, por 
tanto, la fertilidad. Este último aspecto aparece con mucha fuerza, 
pues se presenta repetidas veces en situaciones de hierogamia *, 
Con esto está relacionado su verdadero nombre, Dagan, que signi- 
fica «Dador de lluvia» (El es un simple apelativo, «Dios») '?. Si 
las propiedades indicadas apuntan ya al carácter de dios celeste 
que tiene El, esto se hace más claro aún si es correcto el análisis 
hecho por Nielsen de la figura de Dagan. Cree poder constatar 
que Dagan se puede identificar con el dios Luna adorado por todos 
los semitas , Está claro por completo que El es un dios creador, 
pues es «creador de las criaturas» '*, Su referencia al destino se 
hace patente de dos formas. Por una parte, como ya se ha mencio- 
nado, es «padre de los años» y, por tanto, un dios del tiempo. Aquí 
hay una determinada referencia al destino, pues «destino» y «tiem- 
po» son con frecuencia términos sinónimos, ya que el tiempo trae 


1 Op, cit, 116. 

1% Respecto a El, véase D. Nielsen, Der dreieinige Gott 1, 1 (Copenhague 
1942) 147ss; Otto Eissfeldt, El im ugaritischen Pantbeon (Berlín 1951); 
E. Jacob, Ras Shamra et Y Ancien Testament (Neuchátel 1960) 87ss. 

1% Sobre la expresión ab ¿nm, cf. W. F. Albright, Die Religion Israels izm 
Lichte der archáologischen Ausgrabungen (Munich 1956) 88. 

1 Eissfeldt, op. cit., 32, 56: SS, 30-60. 

12 Nielsen, op. cit., 141s. 

1 Op. cit., 141s. 

* C. H. Gordon, Ugaritic Handbook (Roma 1947) glosario 396. 
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a los hombres su suerte '*, Está además situado en cierto sentido 
por encima del bien y del mal, en cuanto que debajo de él lucha- 
ban entre sí las dos potencias divinas: Baíal y Mot. Ba'al es el re- 
presentante del bien, pues figura la vida; Mót es el representante 
del mal, porque es la muerte. Por tanto, El es en bastante medida 
un deus otiosus. Este El fue adorado también en Canaán como dios 
creador y del destino '%, También entre los israelitas seminómadas 
gozó de veneración bajo diversos nombres, por ejemplo, como El 
Sadday, «Dios de los padres» '”, 

Hemos visto que por debajo de El y junto a él era adorado 
Ba“al. También este nombre es un apelativo, mientras que el autén- 
tico nombre del dios es Haddad. Es idéntico al Adad de los semi- 
tas orientales 'W; es el dios de la atmósfera revuelta, del trueno, 
el rayo y la lluvia, siendo, por tanto, dador de la fertilidad, En 
cuanto tal, es naturalmente el dios de la fecundidad por excelencia. 
Su nombre significa «Tonante» *, y el ser invocado bajo el nom- 
bre de Haddad patentiza que es su carácter de dios del trueno y 
del rayo lo que atrae la veneración de sus adoradores. Puesto que 
el trueno y el rayo son propiamente manifestaciones del dios ce- 
leste, Ba'al-Haddád no es otra cosa que una subdivisión del dios El. 
Mientras que éste tiene una naturaleza pasiva, Ba'al es el dios que 
derrocha vigor y actividad *%, En cuanto dios del trueno y del rayo, 
que puede alcanzar mortalmente a los hombres, así como es capaz 
de proporcionarles una vida de ubérrima fecundidad, Ba'al debería 
ser propiamente un dios bueno y malo, pero en cuanto podemos 
captar no aparece apenas en él un rasgo de referencia al destino. 

No así ocurre, en cambio, con el dios supremo israelita Yahvé, 
cuyo carácter de dios uránico fue Pettazzoni el primero en indi- 
carW!, La esencia de Yahvé hace recordar sobre todo a Ba“al-Had- 


15 Obsérvese que en Irán «tiempo» y «destino» sirven como designacio- 
nes alternativas del dios celeste Zurván (véase Widengren, Hochgottglaube, 
271ss). 

s El fue adorado en Jerusalén como El Elyón, «Dios Altísimo». Sobre 
esta divinidad hay abundante literatura; véanse sobre todo J. Lewy, RHR 
110 (1934) 51ss; H. S. Nyberg, ARW 35 (1938); G. Widengren, Psalm 110 
(Upsala 1941) 21s. 

7? R. Dussaud, RHR 104 (1931) 358ss; RHR 105 (1932) 251ss. Sobre El 
como «Dios de los padres», cf. sobre todo A. Alt, Kleine Scbriften 1 (Munich 
1953) 1-78. 

1% Nielsen, op. cif., 183ss. 

1% Op. cit., 195ss. 

29 Sobre Ba“al, véase sobre todo A. Kapelrud, Baal in the Ras Sbamra 
Texts (Copenhague 1952), y cf. Jacob, op. cit., 92ss. 

21 R. Pettazzoni, La formation du monotbéisme: RHR 88 (1923) 203s. 
La fe en el dios supremo de los tiempos israelitas más antiguos mo es un 
monoteísmo; aquí tiene razón sin duda Meek frente a Albright: véase JBL 61 
(1942) 20ss. 
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dad. En los textos de Ras Shamra, éste es el que cabalga sobre las 
nubes, rakib urpáti, y el mismo epíteto tiene Yahvé en el salterio: 
rokeb barrabot (Sal 68,5), «el que cabalga sobre las nubes» ?”. 
Por lo demás, también entre los semitas orientales es Adad «el que 
cabalga sobre las nubes», nombre llevado ya por el dios meteoro- 
lógico sumerio Iékur %. Es bien sabido que Yahvé es un dios crea- 
dor; al mismo tiempo es también un dios del trueno, del rayo y de 
la lluvia, en cuya mano está el don de las copiosas cosechas y 
la buena fecundidad. Esto se dice claramente en muchos lugares 
del Antiguo Testamento **, Pero tiene también rasgos de un dios 
del tiempo y del destino, de estar por encima del bien y del mal, 
rasgos cada vez más acentuados al paso del tiempo, que, sin em- 
bargo, pertenecen sin duda desde el principio a su esencia. Yahvé 
es un dios caprichoso, cuya cólera golpea a veces ciegamente **, 
Su esencia es oscura y difícil de penetrar %, Yahvé puede mostrar- 
se a voluntad como bueno o como malo ?”, Este su carácter de 
poder del destino va predominando paulatinamente en ciertos pa- 
sajes, por ejemplo, en el Eclesiastés, cuya imagen de Dios —como 
ha mostrado Pedersen— es la misma que la concepción del destino 
de los poetas preislámicos Y, 

Resumiendo los rasgos del dios supremo que hemos encontra- 
do en el ámbito semítico occidental, se nos ofrece la misma imagen 
que en otras partes. El dios supremo es el dios del cielo, es el crea- 
dor, el dador de la fecundidad y dios de la fecundidad él mismo; 
tiende a ser concebido como el poder del destino en el bien y el 
mal, Hay con todo un rasgo esencial que apenas podemos esperar 
en la esfera israelita: la divinidad como ser andrógino. Y, sin em- 
bargo, se ha querido interpretar de hecho en este sentido las pa- 
labras del relato de la creación. 


«Y creó Dios al hombre a su imagen; 
a imagen de Dios lo creó, 
varón y bembra los creó» 


(Gn 1,27). 


** Nielsen, op. cit., 206; Widengren, Early Hebrew Mytbs, en Mytb, 
Ritual, and Kingship (Oxford 1958) 162. 

*%* S, Langdon, Sumerian and Babylonian Psalms (París 1909) 281; Widen- 
gren, op. cit., 162, 

** Véase, por ejemplo, Sal 29,3-9; Os 2,8; 2,215; Is 28,23-29. ¡Dios es 
quien instruye en agricultura! 
e A. Lods, Israél des origines au milieu du VIII siécle (París 1932) 
ss. 

** Widengren, The Accadian and Hebrew Psalms of Lamentation (Esto- 
colmo 1937) 188ss, 195s. 

*" Op. cif., 195, aludiendo a Ex 33,19. 

** J, Pedersen, Scepticisme israélite (París 1931). 
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Ya Schwally lo hizo notar: si Dios crea al hombre primigenio 
como copia suya y al mismo tiempo se dice que lo creó macho y 
hembra, esto implica que tanto el hombre primordial como la di- 
vinidad creadora son andróginos ?”, En favor de esa interpretación 
está también la circunstancia de que, según el segundo relato de 
la creación (Gn 2,2155), Dios creó a la mujer de una costilla o 
quizá del costado del hombre primordial. Por tanto, propiamente 
la mujer viene dada ya en el Adán bisexuado *%, Para apoyar su 
interpretación, que además apuntala con un pequeño cambio tex- 
tual completamente innecesario, Schwally aduce una serie de prue- 
bas de que la concepción de unos hombres primordiales bisexuados 
se presenta en el ámbito griego —el conocido pasaje del Banquete 
de Platón (189 D, 190 A)— y babilonio, aduciendo como prueba 
narraciones que se remontan a Beroso”'!, Mayor importancia aún 
tiene quizá que él pueda aludir a la exégesis judía, la cual sabe que 
Adán tuvo dos rostros ””, En el trasfondo mítico del relato de 
la creación, la divinidad es pensada originariamente como bisexua- 
da, de forma que el hombre primordial, creado a su imagen, es un 
ser doble con dos rostros. Esto tiene un paralelismo sorprendente 
en la epopeya babilónica de la creación, en la que Marduk es des- 


crito del modo siguiente **: 


«Desconocidas, maravillosas eran sus medidas, 
imposibles de entender, penosas de mirar, 

sus cuatro ojos, sus cuatro orejas, 

cuando se mueven sus labios, llamea el fuego, 
hacia afuera crecieron cuatro oídos, 

y lo mismo ojos, que todo lo miran» 


(Enúma Elis 1, 93-98). 


Es notable que los textos gnósticos describen a menudo al 
hombre primordial como un ser andrógino, Pero no sólo el hom- 
bre primordial, sino también la misma divinidad es tenida con fre- 
cuencia como bisexuada ”*. Sin embargo, en estos casos parece ser 
sobre todo la concepción irania de Zurván, a través del concepto 


2% F. Schwally, ARW 9 (1906) 171ss. 

2 Op. cit., 175, 

2 Op. cif., 173. 

22 Op. cit., 174. 

2% Sobre las divinidades bifrontales, véase, entre otros, G. Furlani, Dé 
e démoni bifronti e bicefali dell'Asia antica: «Analecta Orientalia» 12, 136ss. 

2 H. Leisegang, Die Gnosis (Leipzig 1924) 398, acerca de Mannweib. 
Halley des Fontaines, op. cif., 115ss. Sobre la androginia en el hermetismo 
gnóstico, véase J. Kroll, Die Lebren des Hermes Trismegistos (Minster 1914) 
51ss. 
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de cón, la que subyace a la representación bisexual en lo que con- 
cierne a la divinidad. En el gnosticismo, en efecto, el principio 
divino es designado como eón en una serie de textos 95, Y, final. 
mente, contamos con un pasaje de las gnósticas Odas de Salomón, 
bien franco en cuanto a lo que estamos tratando. Dice allí: 


«He fabricado sus miembros 
y les be dispuesto mis propios pechos, 
para que beban mi leche sagrada y así vivan» 


(Odas de Salomón VIII, 16). 


Lo más interesante en este contexto es que las Odas de Salo- 
món tienen un claro trasfondo judío y por ello conservan quizá 
en este caso un antiguo rasgo de la idea semítica del dios supremo. 
La concepción de la divinidad que ofrece a los hombres sus pe- 
chos para beber se encuentra ya también en el ámbito semítico, 
pero está allí ligada a la diosa Iétar, que da de beber al rey Asur- 
banipal 9, Es llamativo que aquí la imagen está vinculada con la 
divinidad masculina, lo cual atestigua la tenacidad con que se man- 
tiene viva la concepción bisexual de la divinidad. 

La idea de que el hombre primordial era un ser andrógino si- 
gue dándose aún en la Edad Media, en círculos tanto judíos como 
cristianos más o menos heréticos. Probablemente Jacob Búhme 
tomó esta idea de la Cábala judía ?. 

Hemos estudiado con tanto detalle en diversos contextos el 
rasgo bisexual de la esencia del dios supremo, por lo importante 
que es en la evolución de la imagen de Dios. Por una parte, queda 
así destacada la sublimidad del dios supremo por encima de todas 
las contraposiciones; por otra, este complejo constituye el punto 
de partida de una interesante evolución en la concepción de la di- 
vinidad. El hombre ve en la divinidad una fígura personal, que es 
padre y madre, Así está expresado al menos en lenguaje simbólico 
muchas veces, cuando se describe al dios supremo como andrógino. 
El pensamiento de que el dios es padre y madre tiene frecuentes 
variaciones en la religión mesopotámica. El rey Gudea se dirige a 
la diosa Gatumdug en una oración, con las siguientes palabras ?*; 


«Yo no tengo madre, tá eres mi madre. 
Yo no tengo padre, tú eres mi padre». 


215 Véase Leisegang, op. cit., 81, 289, Sobre el trasfondo iranio de la idea 
de eón, véase H. Junker, Uber iranische Quellen der hellenistischen Aion- 
vorstellung, Vortrige der Bibliothel Warburg 1 (1923). 

216 Pp, (E.) Dhorme, La religion assyro-babylonienne (París 1910) 168. 

21 Cf. los interesantes ejemplos aducidos por E. L. Dietrich, Der Ur- 
mensch als Androgyn: ZíXKg 58 (1939) 297-345, 

28 Dhorme, op. cit., 166. 
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Y el pecador que solicita de su dios redención y reconciliación, 
5 219, 
ora así ?; 
«Como padre mío, mi progenitor, ¡perdona mis transgresiones! 
Como madre mía, ¡absuelve mis pecados!». 


Este acentuar que la divinidad es padre y madre puede inter- 
pretarse como una prueba de que el hombre percibía la necesidad 
de reencontrar en su imagen del dios supremo no sólo las propie- 
dades ligadas al padre, sino también las que están asociadas con la 
madre. No puede existir duda alguna de que así se le dio a la ima- 
gen de Dios una marca más cálida y suave que si sólo el padre 
hubiese constituido el símbolo de la preocupación de la divinidad 
por sus adoradores , 

Pero junto a esta fundamentación psicológica existe también 
otra cosmológica, que hemos insinuado ya. La sublimidad por en- 
cima de toda contraposición significa que el dios encierra en sí el 
principio masculino y el femenino. Filosóficamente está desarro- 
llado esto en la religión china en la idea del Tao, el camino que 
abarca tanto el principio masculino, Yang, como el femenino, 
Yin”!, No otra cosa debe de haber a menudo en el pensamiento 
de la bisexualidad del dios en su aspecto cósmico, En el siguiente 
párrafo veremos lo esencial que es precisamente este rasgo para 
comprender las formas primitivamente ingenuas del panteísmo, se- 
gún las cuales la divinidad da a luz desde sí misma al mundo 
entero, el cual es por esto idéntico a ella 2, 


LA DIOSA MADRE 


La Diosa Madre ha desempeñado un papel preponderante en 
muchas religiones de la tierra, «De Moedergodin is een imposante 
gestalte» (La Diosa Madre es una figura imponente), Realmen- 


1% Widengren, Psalms of Lamentation, 278. 

2% Op. cit,, 316. Es notable que diosas tan marcadamente sexuales como 
T8tar, Astarté y Cibeles sean concebidas como bisexuadas (J. Przyluski, «Era- 
nos-Jahrbuch» 6 [1938] 25ss, 38ss; G. Widengren, «Ethnos» [1945] 94 y 
n. 104). 

22 A este respecto, ERE VIIT, 492s. 

22 Véase infra, 97s y 144. Sobre el problema de la androginia, cf. además 
Eliade, op. cit., 539s, y A. Bertholet, Das Geschlecht der Gottbeit (Tubinga 
1934) 22, donde es aducida una acertada observación de Baethgen. 

23 C. J. Blecker, De moedergoedin in de oudbeid (La Haya 1960) 7. Res- 
pecto al tema en general, el lector queda remitido a este libro. Cf. también 
E. O. James, The Cult of tbe Motber-Goddess (Londres 1959). Sobre Atenea 
remito a K. Kerényi, Die Jungfrau und Mutter der griechischen Religion 
(Zurich 1952). 


La Diosa Madre 77 


te, en las religiones históricas desfila ante nosotros una serie de 
figuras imponentes: Isis, en Egipto; IStar-Astarté, entre los semi- 
tas del Próximo Oriente; Cibeles, la Magna Mater, en Asia Menor. 
En las culturas indoeuropeas hay que añadir diversas diosas rele- 
vantes: en Roma, Juno; en Grecia, Hera, Atenea y Afrodita; en 
el norte, Freya; en Irán, Anahitá; en la India, Saravasti en el pe- 
ríodo védico; Laksmi, Sita y sobre todo la terrible Kali-Durga, en 
el hinduismo actual. 

Se podría pensar que la figura femenina de la divinidad es en 
todos estos casos una mera proyección celeste de la mujer como 
madre y esposa. De hecho, estos aspectos son los más llamativos 
del mito referente a la diosa Isis. Sin embargo, ya la esfera de esta 
diosa es infinitamente más grande, pues es una diosa total, una 
figura verdaderamente universal: Una quae es omnia %, 

Istar no es sólo la Amada y la Madre, de quien depende el vi- 
gor de la fecundidad y cuyas sacerdotisas se entregan a la prostitu- 
ción sagrada, sino que es también la temible diosa de la guerra, 
cuyo elemento es la lucha 2. 

Desde luego podría esperarse que en las religiones indoeutopeas 
la figura femenina representase la tercera función, la llamada fun- 
ción alimenticia. Así ocurre, en efecto, en muchas culturas: Freya 
en el norte, Anahitá en Irán, Saravasti en la India y Afrodita en 
la religión griega; pero sobre todo la hermosa Helena, propia- 
mente una diosa espartana, asistida de sus dos admiradores, los 
Gemelos, una analogía griega de la Aramita irania (tras la cual se 
oculta Anahitá) %, rodeada por Harvatát y Amrtát, que se corres- 
ponde también con la épica figura femenina india Draupadi, que, 
junto con los gemelos Nakula y Sahadeva, representa la tercera 
función, la función alimenticia, como reflejo épico de la diosa 
védica ?, 


24 Especialmente la figura helenística de Isis ha sido objeto en los últimos 
años de una intensa investigación. Podemos mencionar aquí: W. Wittmann, 
Das Isisbuch des Apuleius (Francfort 1938); R. Harder, Karpokrates von 
Chalkis und die mempbitischbe Isispropaganda (Berlín 1944); D. Miller, 
Agypten und die griechischen Isis-Aretalogien (Berlín 1961). Es de lamentar, 
sin embargo, que falte aún una monografía moderna sobre Isis. La imagen 
divina viene tratada por J. Bergmann en su monografía sobre la religión de 
Isis, Ich bin Isis (Upsala 1968). 

25 Cf. E. Dhorme, Les religions de Babylonie et d'Assyrie: «Mana» (París 
1945) 69ss, 72ss. Sobre el aspecto guerrero hay que remitir en especial al 
texto Istar und Saltu, ed. por H. Zimmern (Berichte SGW, Leipzig 1916). 

2% Cf. G. Dumézil, Tarpeia (París 1947) 38-45, 56-66. 

2 Sobre Nakula y Sahadeva, cf. S. Wikander, «Or Suec» 6 (1957) 66- 
96. Fue Wikander quien hizo el gran descubrimiento de que los cinco Pán- 
davas y su hermana corresponden en el Mababbárata a los representantes di- 
vinos de las tres funciones (en el sentido de Duméxil), cf. el resumen y la 
traducción francesa del artículo sueco de Wikander, en G. Dumézil, Jupiter 
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Con todo, en la religión romana antigua no parece ser Juno, 
sino Quirino, y sólo él entre las divinidades principales, quien re- 
presentaba la tercera función. Cierto que por debajo y junto a él 
aparecen figuras femeninas como Flora, Diana, Lucina y Ops, pero 
también masculinas como Vortumnus y Términus , De hecho, 
por tanto, esta función viene reptesentada tanto por figuras feme- 
ninas como por masculinas 2, 

En Grecia hay incluso tres diosas que representan las tres fun- 
ciones de la sociedad, como en la narración del juicio de Paris, 
donde Hera representa la primera función, Atenea la segunda y 
Afrodita la tercera, tal como ha hecho patente Dumézil *. 

Parece, pues, que hemos de llegar a la conclusión de que el 
sexo de la divinidad tiene para su esencia una importancia relativa. 
mente menor de lo que se hubiera podido suponer. Pero en la fi- 
guta femenina se dan sobre todo los rasgos que ciertos adoradores 
buscan y encuentran en la divinidad. El tierno y cálido amor de la 
Diosa Madre se ofrece a sus creyentes como a hijos suyos. El amor 
místico a Dios del adorador masculino va a buscar con gusto ras- 
gos femeninos en la imagen de Dios; así en la devoción a la Virgen 
del cristianismo, igual que las místicas alemanas medievales soli- 
citan también el amor de Jesús, el esposo celeste %*, En la feno- 
menología y en la psicología de la religión es igualmente significa- 
tivo e interesante constatar que ciertos tipos de piedad atribuyen 
a Jesús rasgos decididamente femeninos; esto, en una piedad que 


Mars Quirinus 1V (París 1948) caps. IL-111. Sobte Helena en cuanto diosa, 
cf. el material recogido en Roscher, Lexikon der griechischen und rómischen 
Mythologie 1, arts. Dioskuren y Helena. Ya los estudios antiguos vieron el 
parentesco de esencia entre los Dióscuros y los Agvins, pero no qué —nece- 
saria— relación con Helena tiene también correspondencia en la India. La 
afirmación de M, P. Nilsson, Geschichte der griechischen Religion (Munich 
21955) 409, de que los Dióscutos eran «originalmente dioses domésticos en 
figura de serpiente» es naturalmente un puro sinsentido. Repercute aquí la 
falta total de perspectiva indoeuropea. También se hace notar en F. Chapou- 
thier, Les Dioscures au service d'une déesse (París 1935). Lo que dice Gol- 
dammer, Op. cif., 89, sobre su naturaleza «enana-demoníaca» pertenece igual- 
mente al reino de la fantasía. 

22 Cf. G. Dumézil, Les dieux des indo-européens (París 1952) 33. ¿Forma 
parte de ellos Ceres? ¿Y la Madre Tierra? Estas dos grandes figuras feme- 
ninas no han sido aún analizadas satisfactoriamente. Varrón concibe a Ceres 
como la Madre Tierra (De lingua latina V, 64). 

22 Esto ha sido subrayado por Duméxil, op. cit., 33; cf. también La re- 
ligion romaine (París 1966) 295: «Il est immédiatement sensible que Junon 
se trouve ainsi qualifiée á la fois dans les trois fonctions de la vieille idéolo- 
gie indo-européenne». 

2 Cf. G. Duméxil, Les trois fonctions dans quelques traditions grecques, 
en Mélanges L. Febure YI (París 1954) 25-32. 

2! Cf., por ejemplo, F. Heiler, Das Gebez (Munich ?1920) 297, donde el 
autor saca a colación a Gertrud von Helftá: «Ojalá, devorándome en el ar- 
diente poder de tu amor, me aniquiles y consumas en ti por completo». 
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posee una determinada afinidad con el calor erótico, como en Zin- 
zendorf y los Herrnhutern %, 

Una y otra vez, pues, se abre paso en las religiones «masculi- 
nas» este anhelo de lo femenino, atestiguando a su modo la com- 
pleja riqueza de la imagen de Dios 33, 


EL CIVILIZADOR 


Anteriormente hemos traído una serie de ejemplos de que el 
dios supremo fue concebido a veces como un deus otiosus. En los 
pueblos en los que el dios sumo ocupa este lugar encubierto puede 
uno a menudo encontrarse en el centro de la fe religiosa con otra 
figura divina, que se puede designar como «civilizador», «héroe 
cultural» o «salvador». Este tipo de dios se encuentra entre los 
pueblos carentes de escritura de Australia, Africa, Asia y Améri- 
ca, Su índole queda de manifiesto muy claramente en los indios 
norteamericanos, cuyas concepciones vamos a mencionar brevemen- 
te”, Se trata de un ser situado como mediador entre la divinidad 
y los hombres. En algunos casos está fundido con la divinidad, pero 
de ordinario desempeña un papel subordinado con respecto a ella. 
En general, no se le presentan ofrendas, pero también sucede esto 
de modo aislado, por ejemplo, entre los winnebago y los wichita. 
Como se desprende del nombre, el civilizador proporciona de or- 
dinario a la humanidad alguna forma de cultura material o espiri- 
tual, o incluso puede haber creado el mundo visible (es decir, ser 
un demiurgo). 

En los pueblos cazadores el héroe civilizador es la plasmación 
más singular que se pueda pensar del tipo del civilizador, a la vez 


22 Cf. la afirmación de Heiler, op. cit., 333: «El motivo erótico es el 
más agudamente reflejado en Zinzendorf». Detalles en O. Pfister, Die Fróm- 
migkeit des Grafen Zinzendorf (Leipzig 1910). 

2 Por tanto, no estoy muy inclinado como Pettazzoni, The Supreme 
Being: Phenomenological Structure and Historical Development, en Eliade- 
Kitagawa, The History of Religions (Chicago 1959) 64-66, a ver necesatia- 
mente en el culto de la Diosa Madre un fenómeno concomitante de las cit- 
cunstancias culturales. Pero, lo mismo que él, veo en la Diosa Madre un ser 
supremo. El sexo no significa nada aquí. 

2 Sobre el civilizador, véase Myibologie of all Races, Latin American 
(Boston 1925) 131s; Armenian African (Boston 1925) 219s; resumen en 
>. Ehrenreich, «Zeitschrift fúr Ethnologie» 38 (1906) 536ss (algo anticuado 
ahora); A. van Deursen, Der Heilbringer (Groninga 1931). 

2% Sobre lo que sigue, cf. el resumen de van Deursen, op. cif., 380s, y 
cf. también H. Tegnaeus, Le béros civilisateur (Upsala 1950) 179ss; H. Bau- 
mann, Schópfung und Urzeit des Menschen im Muythus der afrikanischen 
Vúlker (Berlín 1936) 177ss; W. Múller, Die Religionen der Indianervólker 
Nord-Amerikas, en W. Krickeberg y otros, Die Religionen des alten Ame- 
rika (Stuttgart 1961) 187s, 2055, 247. 
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famélico y fálico, engañador y engañado, capaz de cambiar de sexo 
(cf. a este respecto la historia cómico-grosera [en el Gylfaginning ] 
de Loki como madre de Sleipnir 9%) y de parir hijos como ser fe- 
menino ?”, 

Se puede establecer la siguiente tipología sobre las formas en 
que aparece el civilizador: 


— El civilizador puede haber sido enviado del cielo a la tierra, 
pero también estar en la tierra desde el comienzo. 
— El civilizador es el hombre primordial y padre de la hu- 
manidad, 
es el rey primordial y fundador dinástico, 
es el hombre y el rey primordial, 
es héroe tribal, matador de dragones, etc., 
es fundador y descubridor de la civilización, 
es fundador de la cultura y las ligas secretas, 
es transmisor de revelación y de sabiduría divina, 
es en cuanto tal enviado de Dios, 
es, por tanto, también el fundador de una nueva religión, 
es, finalmente, el mediador entre Dios y los hombres. 


A. van Deursen alude a un civilizador en figura teriomotfa. 
En el culto, el civilizador es venerado en figura del animal que es 
objeto de veneración cultual. Este animal es el símbolo del dios 
y puede ser el tótem de la tribu. No están aún claras las relaciones 
entre animal simbólico y tótem. El civilizador puede aparecer en 
el singular papel mixto de un héroe civilizador altruista, de un 
chamán o trickster*%, Es especialmente interesante que los relatos 
referentes a él pueden contener en algunos casos elementos históri- 
cos y representan recuerdos de un heroico cacique de antaño, de 
un chamán o profeta, 

Pero estos civilizadores no se encuentran sólo en los pueblos 
carentes de escritura. Al tratar del mito aduciremos pruebas docu- 
mentales acerca del mito del civilizador, procedentes de la religión 
griega, irania y babilonia ?”. Hay que aludir en especial al papel de 


26 Cf. a este respecto, J. de Vries, Altgermanische Religionsgeschichte YL, 
$ 252. El autor pone en duda que la narración contenga algo mítico, pero 
no tiene razón. Ál contrario, esta narración es arcaico-mítica. 

2 Sobre este héroe civilizador de los pueblos cazadores, cf. C. G. Jung, 
K. Kerényi y P. Radin, Der góttliche Schelm (Zurich 1954) y las observa- 
ciones de A. Brelich: SMSR 29 (1958) 129-137. 

238 Cf, además del trabajo de Jung, Kerényi y Radin, también Mythologie 
of all Races, North American (Boston 1916) 298s, 311. 

22 Cf. imfra, 150. 
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la figura de Mitra como salvador en los misterios llamados por su 
nombre. Por lo demás, ya el Mitra de Irán occidental es mesítes, 
mediador (Plutarco, De Iside et Osiride, 46)*%. Podemos también 
hacer notar que las religiones gnósticas ofrecen en su demiurgo, 
creador del mundo visible, un buen ejemplo de civilizador trans- 
formado *. Pero además hay otro tipo de civilizador representado 
en el gnosticismo: el mensajero enviado por el cielo. Esta figura 
viene representada, por ejemplo, por Mani como corporización vi. 
sible del «enviado» o «mensajero» celeste ?, Por otra parte, Ludin 
Jansen ha reencontrado en la figura de Henoc de la religión judía 
tardía todos los rasgos esenciales de un civilizador . Podemos 
añadir que muchas veces el rey sacro del Próximo Oriente aparece 
justamente como civilizador, en especial en su papel de mediador 
entre la divinidad y los hombres. 

El origen del civilizador se remite al dios supremo, al ser hijo 
o enviado suyo. De aquí que pueda uno preguntarse si el civilizador 
no es un derivado del dios supremo ?*. 

Desde luego, el civilizador constituye en todo caso en muchas 
civilizaciones superiores el punto de partida para el desarrollo de 
la fe en un redentor. 

Parece, pues, que podemos reducir la tipología establecida an- 
teriormente a tres grandes tipos al menos de civilizadores, aclima- 
tados en diversas culturas: 


Tenemos primero «el pícaro divino», el trickster, que en los 
pueblos cazadores se presenta en figura teriomorfa. 


Encontramos en segundo lugar en varios pueblos indoeuropeos 
un civilizador, que aparece en el norte (Loki) y en el Cáucaso 
(Sozryko), como «el pícaro divino» (cuya esencia, sin embargo, es 
muy compleja), entre los griegos Hermes y Prometeo (que tienen 
también algo de engañadores en su esencia) %%, Yima y figuras simi- 
lares de los iranios, y Mitra en los misterios llamados por su nom- 
bre, son los dos civilizadores que propiamente sólo poseen carac- 
terísticas positivas. 

En tercer lugar tenemos en el Próximo Oriente antiguo la sin- 
rular figura de Oannes, tal como es descrita por Beroso. Pero ade- 
ms están la figura de Henoc, el demiurgo gnóstico y el revelador 
snóstico, que tienen una cierta vinculación y se han desarrollado 


" Cf. Widengren, Hocbgottglaube, 107. 

9 C£. infra, 455. 

19 Cf. infra, 462ss. 

2 Cf. H. Ludin Jansen, Die Henochbgestalt (Oslo 1939) 38ss. 

3 Cf. Pettazzoni, Dio, Formazione e sviluppo del monoteismo nella storia 
della religione (Roma 1922) 335s 

4 (Cf, Kerényi, Der gottliche Schelm, 167ss. 
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en alguna forma a partir del civilizador, desde luego desde el punto 
de vista meramente fenomenológico ?*, 


Quizá habrá que incluir aquí también las llamadas «divinidades 


dema», pero esto parece bastante inseguro ?, 


2 Una deficiencia sensible en las sugerentes explicaciones sobre los héroes 
civilizadores de A. Jensen (Mytbos und Kult bei den Naturvolkern [Wiesba- 
den *1960] 132ss) es haber tratado este fenómeno sobre una base demasiado 
débil. El autor no da una fenomenología, sino que, como él mismo dice, 
op. cit., 145, «se trata más bien de sentar sólo una tesis, que será ilustrada 
con algunos ejemplos». 

2 Tensen las inserta aquí, cf. op. cit., 144s. Su importancia me parece 
estar sobreestimada. 


CAPITULO IV 


LA FE EN DIOS: 
PANTEISMO, POLITEISMO, MONOTEISMO 


EL PANTEISMO 


Para el desarrollo de la fe en Dios tiene máxima y fundamental 
importancia la concepción que considera a Dios y al mundo como 
un todo unitario. En general, esta concepción queda plasmada 
identificando al mundo con el cuerpo de Dios. La mejor manera 
de ilustrar este tipo de religión es aducir algunos ejemplos de la 
India, donde este tipo de especulación fue llevado a cabo hasta 
sus últimas consecuencias ?, 

El ermitaño Maárkandeya habla a un rey acerca de las cuatro 
edades del mundo, que, según la mentalidad india, se suceden mu- 
tuamente ?, e introduce su relato con una descripción de la divini- 
dad suprema: 


«Bien, te lo voy a narrar tras haber rendido homenaje al 
Hombre Primordial, consistente por sí mismo (purusáya, purá- 
náya), eterno e imperecedero, inconcebible, difícil de compren- 
der, dotado de cualidades y (sin embargo) sin cualidades... Es 
el Creador y Destructor, el Yo esencial (Atman) de las cosas y 
su Mantenedor, el Señor» 


(Mababbárata 11, 187, 12 821ss). 


A continuación viene la descripción de las edades del mundo, 
yugas. Una vez terminado el último gran período del mundo, Mar- 
kandeya discurre por el universo vacío, hasta que tiene una visión 
de Dios, que es el universo. «El asceta experimenta la unidad de 
macrocosmos y microcosmos al introducirse en el cuerpo del dios» *. 
La deidad le ofrece un lugar de descanso en su interior. Abre ella 
su boca y Markandeya es absorbido con fuerza irresistible. Dentro 
du su vientre ve el mundo entero con sus reinos y ciudades, con el 


' Es notable que en las tribus de los ewe se da una identificación entre 
Dios y el mundo en sentido espacial. Se dice entre ellos: «Dios es el mundo 
y cl mundo es Dios» (J. Spieth, Die Ewe-Stámme [Berlín 1960] 550). 

* Sobre la doctrina de las edades del mundo, véase ¿nfra, 421ss. 

3 R. Reitzenstein y H. H. Schaeder, Studien zum antiken Synkretismus 
uus Iran und Griechenland (Leipzig y Berlín 1926) 83. 
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Ganges, con todos los ríos y el mar, con las cuatro castas, los ani- 
males salvajes, Sakra (es decir, Indra) y toda la multitud de los dio- 
ses, los Rudras, Adityas y los padres; todo lo que ha visto en la 
tierra, todo lo contempla mientras pasea por el vientte de la divi- 
nidad. Más de cien años pasa andando por allí. Entonces invoca al 
dios mismo y con la fuerza del viento es arrojado de su boca. Á con- 
tinuación le vuelve a ver sentado en una rama del árbol nyagrodbha, 
el mismo sitio que la primera vez. Sigue una conversación entre el 
dios y Markandeya, en que, respondiendo a sus deseos, la divinidad 
promete revelarle su verdadera esencia y dice: 


«Yo soy Natayana, el Origen, el Eterno e Imperecedero, el 
Creador de todas las cosas y su Destructor. Yo soy Visnú, soy 
Brahma, soy Sakra, el Príncipe de los dioses. Soy el rey Vaisra- 
vana y Yama, el Señor de los difuntos. Soy Siva y Soma y Kásya- 
pa y Prajapati. Soy el Creador y el Destructor y soy la Víctima. 

El fuego (Agni) es mi boca, la tierra mis pies, el sol y la 
luna mis ojos, el cielo es mi cabeza, el firmamento y las regiones 
del cielo mis orejas. Las aguas han surgido de mi sudor. El es- 
pacio con las cuatro regiones del mundo es mi cuerpo, el viento 
está en mi mente (manas)» 


(Mababbárata YI, 12, 960ss). 


Continúa diciendo que las cuatro castas son boca, brazos, piet- 
nas y pies del dios, las estrellas son sus cabellos, los océanos en 
los cuatro puntos cardinales sus vestidos, su lecho y su casa. Su color 
cambia en las cuatro edades del mundo, yugas. Cuando la última de 
ellas se acerca a su fin, destruye su creación entera en figura del 
tiempo temible *, Nos encontramos aquí, por tanto, con el dios su- 
premo original en su calidad de dios del tiempo y del destino. 

Reitzenstein, a quien corresponde el mérito de haber encuadrado 
estos textos en su contexto en la historia de la religión, ha llamado 
la atención sobre el canto undécimo del Bhagavadgzta, que desde di- 
versos puntos de vista es el documento histórico-religioso más impor- 
tante de la India, para compararlo con las concepciones citadas y 
expuestas aquí. La descripción se refiere a cómo resolver una gran 
batalla decisiva. El dios Krisna, en figura de auriga, se pone de parte 
del héroe Arjuna. Se traba una conversación entre él y el dios. En 
este diálogo con Krisna, el héroe Arjuna expresa su deseo de poder 
contemplar la verdadera figura del dios. 


«3. Así como has explicado tu propia esencia, supremo Señor, 
así querría yo contemplar tu sublime figura. 


* Op. cit., 85. 


4. 


El panteísmo 


Si me consideras capaz de mirarla, Poderosísimo, 
muéstrame tu Yo eterno, ¡oh Adorado!». 
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Entonces el dios da a Arjuna un ojo celeste, pues con sus propios 
ojos no está en situación de mirarle. Arjuna ve la imagen suprema 
del dios soberano. 


«13. 


Entonces vio Pándava el universo entero, 
de tan variada apariencia como algo único, 


revelado como múltiples partes en los cuerpos de los 
[dioses». 


Entonces Arjuna dice a Krisna: 


«15. 


16. 


17. 


18. 


19. 


20. 


25. 


29. 


En tu cuerpo, ¡oh dios!, veo a todos los dioses, 
y al gran ejército de los seres vivientes; 

a Brahma, el Señor, sentado sobre el loto, 
a todos los sabios y a las riadas de dioses. 
Con muchos brazos e incontables pechos 
y ojos te vi, ¡oh Infinito! 

No hay comienzo alguno, ni centro, ni fín 
en ti, Señor, que todo lo abarcas. 

Tú llevas la corona, la maza y el disco, 
océano de esplendor irradiante. 

Tu luz me ciega al lanzar 

Por doquier sus rayos como el sol. 

Eres el Uno, el fin supremo 

del propio conocimiento, el corazón del universo, 
el guardián de la ley inmortal, 

el fundamento eterno de todo lo que es. 
Sin comienzo, sin centro, sin fin 

eterno en tu fuerza y tu quehacer; 

el sol y la luna son tus ojos, 

tu rostro resplandece como el fuego. 

Con tu luz colmas el universo, 

y tu amor caldea el cosmos, 

pues todos los cielos y los mundos 

están llenos de ti y de tu gloria. 

Tus dientes se atiesan hacia mí, 

y de tu boca brota el incendio del mundo. 
La cabeza me flaquea, me invade el pánico, 
¡ten piedad de mí, gran Señor del mundo! 
Así como los mosquitos ansiosos de luz 

se hunden en el lecho de las llamas, 

así se precipitan estos mundos 

a la ruina itresistible. 
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31. Di, ¿quién eres tú, de tan terrible aspecto? 
Me inclino ante ti, ¡sé piadoso conmigo! 
Conocerte es lo que deseo, 
pero no puedo captat tu revelación». 


Habló entonces el Sublime y descubrió al héroe Arjuna su vet- 
dadera esencia: 


«32. Yo soy el tiempo, el destructor del mundo 
que arrasa todo linaje humano». 


Entonces Arjuna ensalza a la divinidad que todo lo abarca y lo 
configura: 


«38. Eres el dios primordial y el ser primero, 

el tesoro supremo de todo el universo, 
eres la verdad y también su conocimiento. 
Infinito en la forma, fundamento de todo. 

39, Eres Varuna, Váyu, Agní, Yama, 
la Luna, el Señor, el Padre de los hombres. 
Tuyo es el honor, tuya la adoración, 
incesantes y sin término. 

40. Tuyo sea el honor en lo alto y lo profundo, 
por doquier sea tuyo el honor. 
Por la noche infinito, ilimitado en vigor, 
tú eres el universo y al universo tú lo sostienes» 


(Bbhagavadgzta XI; según la trad. alema- 
na de Franz Hartmann) *. 


5 Según Reitzenstein, obtenemos aquí una serie de siete divinidades: Vayu, 
deidad del viento; Agni, el fuego; Varuna, el cielo; Yama, probablemente 
la tierra en su calidad de dios de los muertos (es lo que yo presumo); la 
luna y Prajapati, a quien Reitzensteín tiene por el sol (op. céf., 89, n. 7). 
Pero entonces se echaría en falta el elemento agua; Prajapati podría repre- 
sentar ese elemento. Por vía de prueba estableceremos aquí una serie de cinco 
elementos: éter, viento, fuego, agua y tierra, así como la luna, es decir, una 
serie de seis divinidades. Lo que sigue estando más inseguro es qué elemento 
corresponde a las diversas divinidades. R. Otto, Reich Gottes und Men- 
schensobn (Munich ?1940) 416s, se opone a la concepción que tiene Reitzen- 
stein del capítulo 11 del Bhegavadgita; Á. Olerud, Llidée de macrocosmos et 
de microscosmos dans le Timée de Platon (Upsala 1951) 164ss, ha reprodu- 
cido estos textos siguiendo a Reitzenstein; añade varios rasgos significativos, 
pero no se hace eco alguno de la crítica de Otto. Sin embargo, ésta no está 
justificada, pues pasa por alto todo el formidable contexto indoecuropeo, en 
el que hay que encuadrar los textos hindúes. Sobre todo no tenía Otto cono- 
cimiento suficiente del material iranio, tan decisivo en bastantes puntos. 
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Como muestra Reitzenstein, estos textos que hemos aducido 
concuerdan por completo en su visión fundamental. El cuerpo del 
dios es el mundo, cuyos diversos elementos constituyen juntos la 
esencia del dios. Encontramos así en los textos hindúes abundantes 
enumeraciones de los diversos elementos, que, en conjunto, se iden- 
tifican con la divinidad suprema, con Brahman, como se le llama 
de ordinario en los Upasinades. Como muestra podemos aducir un 
pasaje significativo: 


«De él procede el aliento, la inteligencia y todos los sentidos; 
de él el éter, el viento y el fuego, el agua y la tierra que todo lo 
soporta. Su cabeza es fuego; sus ojos, la luna y el sol; las regiones 
del cielo, sus orejas; su voz, la revelación del Veda. El viento 
es su aliento; su corazón, el mundo; de sus pies (es) la tierra. 
El es el “yo” interno (4fman) en todos los seres» 


(Mundaka-Upanisad 11, 3, 4). 


Como constata Reitzenstein, nos encontramos aquí con una serie 
de elementos, que consta de éter, viento, fuego, agua y tierra, 
Pero a ella hay que añadir también el sol y la luna, ojos de la divi- 
nidad, y las regiones del cielo, sus orejas, y la revelación del Veda, 
su voz. Es claro que tenemos aquí una ampliación del primitivo 
canon de los elementos. Lo importante, sin embargo, no son los di- 
versos modos de aplicar el principio, sino justamente el principio 
mismo. Y éste consiste en que el mundo, compuesto de los diversos 
clementos, constituye el cuerpo del dios. Sin embargo, la división en 
clementos en cuanto tal cambia continuamente. Como prueba po- 
demos aducir: 


«Del Atran (el “yo esencial”) surgió el espacio, del espacio 
el viento, del viento el fuego, del fuego las aguas, de las aguas 
la tierra, de la tierra las plantas» 


(Tatttiriya-U panisad YI, 1; trad. españo- 
la de Fernando Tola). 


Contamos aquí, por tanto, con un canon que consta de espacio, 
viento, fuego, tierra y vegetales, es decir, de seis elementos, al aña- 
«irse las plantas como sexto elemento. En la India se imagina el 
cuerpo de la divinidad como una evolución por emanaciones a partir 
de la divinidad originalmente informe. Recordamos que Prajapati, 


* Reitzenstein y Schaeder, op. cif., 93. Sobre el «éter» o «espacio libre» 
(ákáasa), véase H. Oldenberg, Vorwissenschafiliche Wissenschaft. Die Weltan- 
schauung der Brabmanatexte (Gotinga 1919) 38ss. 
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el creador del mundo, produce el mundo a partir de sí mismo me- 
diante una sucesión de emanaciones; vemos así que las especulacio- 
nes que nos han ocupado aquí, están orgánicamente vinculadas a la 
idea del dios supremo como creador”. Como hemos podido consta- 
tar, era general la concepción de que el dios supremo bisexuado ha 
engendrado el universo desde sí $, Es importante tener esto presente, 
pues con ello obtenemos la explicación de cómo surge la especula- 
ción hindú. Este sistema, que por su catácter fundamental es pan- 
teísta, es decir, admite que todo ser es en el fondo idéntico a Dios, 
surge sólo como consecuencia del nacimiento del mundo, que es su 
forma. La divinidad informe produce desde sí el mundo como cuer- 
- po suyo conformado. Si de la India vamos al Irán, cuya fe en el dios 
supremo, como ya vimos, está estrecha y orgánicamente vinculada 
a la de la India, se nos presenta una completa concordancia feno- 
menológica. Reitzenstein ha confirmado por entero esta realidad, 
llamando la atención en primer término sobre la lista de elementos 
de que da cuenta Herodoto: 


«Suelen ascender a las cumbres más altas para hacer sacrifi- 
cios a Zeus, llamando Zeus a la bóveda entera del cielo. Ofrecen 
sacrificios al sol, a la luna, a la tierra, al fuego, al agua y a los 
vientos» 

(Herodoto 1, 131). 


Mucha mayor importancia tiene el hecho de encontrar en la re- 
ligión irania un paralelismo directo con la concepción del mundo 
como cuerpo de la divinidad, aunque este hecho patente haya sido 
hasta ahora al parecer pasado por alto. Constatemos por de pronto 
que en una lengua irania oriental, el sógdico, los elementos se lla- 
man mardaspandti?. Se ha observado además que en un himno cos- 
mogónico maniqueo se designa como parz amabraspandán a los 
cinco elementos de la luz, que constituyen la armadura del Hombre 
Primordial Ohtmizd *. Y esta expresión, «los cinco Amahraspan- 
das», nos remite directamente a la religión mazdeísta. Pues así como 
en el maniqueísmo Ohrmizd posee una armadura que consta de 
cinco Amahraspandas, así en la antigua religión mazdeísta Ahura 
Mazda tiene a su alrededor un círculo —así podemos llamarlo— de 


7 Véase supra, 56, e infra, 97s. 

$ Véase supra, 53s y 56. 

? Véanse E. Benveniste, The Persian Religion (París 1929) 83, n. 2, y 
W. Henning, Ein manicháisches Bet- und Beichtbuch (Berlín 1937), glosario 
acerca de mrd'spud. 

1 Y. Henning, Ein manicháischer Rkosmogonischer Hymnus: NGGW 
(1932) 227, 3. Patentizado por primera vez por Schaeder, «Der Islam» 12 
(1923) 1, 333. 
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(no cinco, sino) seis Ameña Spentas. La identidad es completa, pues 
lo mismo que Ohrmizd es la forma irania media de Ahura Mazda, 
también amabraspand es la versión irania media de ameja spenta *, 
La diferencia está, por tanto, en el número. Mani tenía en cuenta 
los siguientes elementos: éter, luz, viento, fuego y agua *. 

En otros sistemas gnósticos (por ejemplo, el de Simón Mago) 
aparece una serie de seis elementos: cielo, tierra, aire, agua, sol, luna. 
Se les considera como elementos corporales, a los que corresponden 
seis elementos espirituales: mente, pensamiento, imaginación, refle- 
xión, voz y nombre. En Simón estos elementos, doce en total, son 
idénticos a Aion *, la analogía griega del Zurván iranio. 

Para Mani, los cinco elementos constituyen la armadura o el 
cuerpo de Ohrmizd, el Hombre Primordial. Considerando los Amega 
Spentas del Irán antiguo, constatamos que su número queda fijado 
más tarde en seis figuras concretas, mientras que en épocas más an- 
tiguas el número fue en sí algo fluctuante, al igual que en la India *, 
Cuando el grupo se estabiliza, forman parte de él los siguientes: 
Vohu Manah, Aéa Vahista, xSadra Vairya, Aramati, Haurvatat y 
Ameretat. Un hecho singular, que ha dado lugar a múltiples discu- 
siones, es que cada una de estas figuras representa dos esferas. Vohu 
Manah significa «el buen pensamiento» y es el representante del 
fuego; más tarde lo es Aa. x3adra Vairya, «el reino anhelado», está 
en relación con los metales; Aramati, «el pensamiento concorde», 
con la tierra; Haurvatat, «salud», con el agua, y Ameretat, «inmor- 
talidad», con las plantas %, Encontramos así un canon iranio anti- 
guo de cinco elementos, representados por Ameña Spentas: fuego, 
metal, tierra, agua y plantas. Este número cinco no concuerda con 
los seis Ameda Spentas, por lo que ha de haber aquí un compromiso 
entre dos niveles diversos de tradición, uno zoroástrico y otro no *, 
Dado el realce obtenido por el viento en la religión irania, hemos 
de suponer que esta divinidad —sea bajo el nombre de Vayu o de 
Vaáta— estaba representada entre las divinidades de los elementos, 


ú Véase H. S. Nyberg, Hiltsbuch des Peblevi (Upsala 1931), glosario 
acerca de Obrmazd y de amabraspand. 

1 Sobre la doctrina maniquea de los elementos, véanse W. Bousset, Haupt- 
probleme der Gnosis (Gotinga 1907) 231ss; F. Cumont, Recherches sur le 
Manichéisme 1 (Bruselas 1908) 17s; H. Ch. Puech, Le manichéisme (París 
1949) 167, n. 307. 

13 Véanse Reitzenstein y Schaeder, op. cit., 77. 

11 Cf. B. Geiger, Die Amesha Spentas (Viena 1916), por ejemplo, 87, 92, 
y sobre todo la circunstancia de que en la India la segunda función guerrera 
tenía dos representantes. Esto da siete figuras. 

15 Véanse H. S. Nyberg, Die Religionen des alten Iran (Leipzig 1938) 
120ss, 378s, y G. Duméxil, Naissance d'archanges (París 1945) 70ss, 

16 Un rasgo característico del zoroastrismo es desde el principio la ten- 
dencia sincretista, como ha mostrado Nyberg; véase, por ejemplo, op. cil., 
263ss. 
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lo mismo que estaba incluida en el canon persa de los elementos ", 
En todo caso podemos hacer aquí la misma consideración que para 
la especulación india. Lo decisivo es el principio: un cierto número 
de elementos constituye el cuerpo del dios, formando juntos el 
mundo. Tanto del material maniqueo como de las series gnósticas 
de elementos en general, parece deducirse con total claridad que los 
Ameía Spentas tuvieron desde el principio mismo un aspecto «abs- 
tracto» y uno concreto. Solo que en el maniqueísmo se ha distri- 
buido el lado «intelectual» y el «naturalista» en dos series de ele- 
mentos, que forman juntas el cuerpo o la atmadura del Hombre 
Primordial. Del mismo modo encontramos en la especulación india 
que Prajapati tiene, por una parte, propiedades corporales: cabellos, 
piel, catne, huesos y médula, y por otra, espirituales: espíritu, len- 
guaje, aliento, visión y oído. O bien se cuenta también con un sis- 
tema de doce, que podría entonces corresponder a los seis Ameja 
Spentas iranios, si consideramos su doble aspecto *, 

Pero ¿se ha desarrollado en el ámbito iranio una especulación 
en el sentido de que estos elementos constituyan juntos el cuerpo 
del dios, así como el mundo real? Constatamos en primer lugar que 
los Amea Spentas representan los elementos constituyentes del cos- 
mos, con excepción del viento, que por diversas causas fue elimina- 
do Y. Pero además tenemos el sensacional capítulo del Bundabisn, 
sacado a la luz por Gútze, en el que las diversas partes del mundo 
son designadas como cerebro, huesos, carne, piel, pelo, etc., de un 
hombre ?. Encontramos aquí, por tanto, exactamente la misma es- 
peculación que antes vimos en el ámbito hindú”. El dios es el 
«Gran Hombre», y esto viene expresado en la India por medio de 
imágenes y textos, en los que el universo queda presentado como un 
hombre”. Y así como en la India el dios universal es llamado Pu- 
rusa, Hombre, así en Irán, Gayómart, el Hombre Primordial, un 
ser divino cuyo cuerpo está formado por ocho metales, corresponden 
a sus siete «elementos» o «miembros», mientras que el octavo, el 
oro, representa su propia alma (gyan). Singular sistema de contar, 
según el cual el todo es contado entre las partes %. Este Gayómart, 


" Véase supra, 89. Aquí tomamos en consideración tan sólo el aspecto 
cósmico de su esencia; es sabido que el sociológico fue descubierto por G. Du- 
méxzil. 

1 Véase, por ejemplo, R. Reitzenstein, Das iranische ErlOsungsmysterium 
(Bonn 1921) 160s. 

PL Cf., a este respecto, S. Wikander, Vaya (Lund 1941) 27, 78, y G. Du- 
mézil, Tarpeía (París 1949) 69ss. 

2 A. Gútze, Persische Weisheit in griecbischem Gewande: Z11 2 (1923) 
60ss, 167ss. 

2 Véase supra, 84 y 87. 

2 Reitzenstein y Schaeder, op. cit., tabla 1. Olerud, op. cit., 162s. 

3 Reitzenstein y Schaeder, op. cit., 225s. El Hombre Primordial cósmico 
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«la vida mortal» (es decir, el hombre), es sacrificado, y de su cuerpo 
se forma el cosmos. Del mismo modo es sacrificado según la con- 
cepción hindú Purusa, a partir del cual es creado el mundo (Rigveda 
X, 90). Debemos, por tanto, pensar que en el Irán el Hombre Pri- 
mordial fue concebido propiamente como cuerpo de la divinidad *. 
En el norte, el gigante Ymir fue sacrificado como ser cósmico pri- 
mordial y de él surgió la creación del mundo. Ymir era un ser an- 
drógino *. 

En Irán existe la concepción de que la divinidad engendra el 
mundo entero en un proceso de generación y de nacimiento, que se 
desartolla dentro de la misma divinidad. Por tanto, Dios se presenta 
ante la creación como padre y madre, como se dice en el Bunda- 
bin”, El mundo nace de Dios en calidad de Hombre Primordial, 
hombre cósmico. 


Pero también el organismo entero de la sociedad fue concebido 
en la antigua cultura indoeuropea como hombre cósmico primordial, 


es imaginado además como árbol del mundo o columna del mundo: Olerud, 
op. cit., 181ss. De la especulación indo-irania estas ideas pasan a la doctrina 
maniquea de la columna de luz como el hombre perfecto, véase inmfra, 96, 
y Cf. Olerud, op. cit., 181. Hay aquí un vínculo de unión con Skambha, el 
ser primordial andrógino de los hindúes, que da a luz al mundo desde sí 
mismo, Olerud, op. cif., 133. Pero este ser primordial es imaginado también 
como un tronco hueco de árbol, que sostiene el cosmos entero, op. cit., 181. 

Bardesanes habla de la concepción india de una estatua como de madera, 
que se halla en una caverna en el centro del mundo. La mitad derecha de 
esta estatua, andriás, tiene forma de hombre, y la izquierda, de mujer; las 
manos están extendidas como una cruz. En esta estatua están representados 
el sol y la luna y todo cuanto hay en el mundo, a saber: cielo, montañas, 
mates, animales y árboles. Por tanto, la estatua andrógina representa el uni- 
verso entero y hay que considerarla como Skambha; cf. el texto en Estobeo. 
Eglogas 1, 1, 56, y A. Hilgenfeld, Bardesanes, der letzte Gnostiker (Leipzig 
1861) 56, n. 1. 

Si podemos conceder crédito a Ph. L. Tobing, The Structure of tbe Toba- 
Batak Belief in the High God (Amsterdam 1956) 60ss, en los mitos de ese 
pueblo, que vive al norte de Sumatra, se encuentran expresiones bastante 
claras sobre el dios supremo como árbol cósmico, tratándose, pues, de una 
concepción que en cierto sentido podemos considerar como panteísta y que 
coincide con la desarrollada en los himnos de Skambha. Pese a la postura 
negativa de Tobing, uno querría plantear la pregunta de si no se da aquí 
una influencia hindú. En todo caso esa concepción es tan singular, que en 
mi discusión con Bianchi (cf. infra, n. 63) no he querido cargar en mi cuenta 
«sos hechos. Me parece necesaria una revisión. 

2% Esta especulación mítica está tratada pormenorizadamente por Olerud, 
op. cit., 128ss, a cuyo trabajo remitimos de modo expreso. 

% Cf. De Vries, op. cit. 11, 362ss. Hay ciertas líneas que van de Ymir, 
«l «gemelo», al Yima iranio y al Yama hindú, cuyos nombres significan igual- 
mente «gemelo». Así dice también De Vries. Sobre la esencia andrógina de 
Y mir, véase op. cif., 364. 

% Olerud, op. cit., 95. 


92 La fe en Dios 


según se desprende de las investigaciones iniciadas por Dumézil ”. 

Reitzenstein ha puesto también de manifiesto que en los poemas 
Órficos cosmogónicos y cosmológicos puede encontrarse la misma 
idea de que Dios es idéntico al mundo y de que el universo visible 
es el cuerpo de Dios. Dos concepciones confluyen aquí: «El universo 
está hecho de Zeus» y «Zeus es el universo» *. Zeus es descrito 
como hombre y mujer. Zeus es el primero y el último, es también 
el centro. Zeus es tierra y cielo, viento, fuego, agua, sol y luna. Todo 
está incluido en el cuerpo de Zeus ?. 


Se ha hecho notar que un rasgo significativo de esta especulación 
es la aplicación de un singular sistema de contar. El todo es dividido 
en sus diversas partes y luego queda añadido como una entidad 
más al resto de las partes Y. La esencia de Ahura Mazda comprende 
los seis Ameja Spentas, pero además él mismo es incluido también 
en la cuenta en séptimo lugar. Es importante tener presente esta 
tendencia constante, para tomar en consideración una consecuencia 
muy significativa de las especulaciones que hemos rastreado en los 
ámbitos indio, iranio y griego. Lo esencial de ellas era considerar 
el mundo como cuerpo de Dios y que todo en el mundo correspon- 
día a un órgano determinado de ese cuerpo divino. Ya en época 
temprana parece que de esa idea se llegó a la importante conclusión 
de que el hombre es un mundo en pequeño, lo mismo que Dios es 
un hombre en grande. Dios es el gran mundo, el macrocosmos, y el 
hombre, el pequeño, el microcosmos *. Todo lo que hay en el mun- 
do, cuerpo de Dios, se piensa que tiene su correspondencia en el 
hombre, mundo en pequeño. Un ejemplo característico de esta pos- 
tura puede encontrarse en el capítulo mencionado del Bundabisn, 


donde dice: 


«También es patente que cada parte del hombre es propia de 
un (ser) celeste. El alma y toda luz ligada del alma: el entendi- 
miento, la conciencia y todo lo demás de este tipo es propio de 
Ohrmizd; la carne es propia de Vohuman; las venas y los ten- 


7 Cf. supra, 90, y mi traducción del correspondiente pasaje del Bun- 
dabign (en Olerud, op. cit., 130s, y en Iramische Geisteswelt, 668). 

2 Véase lo siguiente. 

2 Véase el texto en Reitzenstein y Schaeder, op. cif., 71s; traducción en 
R. Reitzenstein, Altgriechische Tbheologie und ibre Quellen, Vortráge der 
Bibliothek Warburg 1924-1925 (Leipzig y Berlín 1927) 11s. Compárese tam- 
bién con Platón en Nomoi. 

39 El esquema ha sido analizado primeramente por O. Weinreich, Lykische 
Zwólfgótterreliefs: SBHAW (1913) parte 5; véase, además, Reitzenstein, Das 
iranische Erlósungsmysterium (Bonn 1921) 154ss. 

3 Respecto a esta «especulación del microcosmos y macrocosmos», véase 
H. Leisegang, Die Gnosis (Leipzig *1924) 27, 32s, 495. 
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dones, de Artvahist; los huesos, de Sahrévar; el cerebro, de 
Spandarmat; la sangre, de Hórdat, y los cabellos, de Amurdat» 


(Bundabisn XXVIM, 19; Windengren, 
Iranische Geisteswelt, 55). 


Este pasaje tiene gran trascendencia. Expresa claramente que lo 
mismo que Ahura Mazda consta de elementos, los Ameja Spentas, 
que forman juntos su cuerpo, el universo, así también el hombre 
está compuesto de partes, que corresponden a los diversos elementos 
y, por tanto, están en relación con los Amesa Spentas. Observamos 
también el principio ya mencionado: el mismo Ahura Mazda (Ohr- 
mizd) está contado entre los siete, y con él se identifica el alma. Sin 
embargo, veremos en seguida que en esta especulación sobre el ma- 
crocosmos y el microcosmos pueden encontrarse también todas las 
variaciones posibles, basadas, naturalmente, en diferencias locales y 
en diversas escuelas y tendencias. Wikander ha hecho la correcta 
observación de que el nombre usado para el alma, en iranio medio 
gyán (¿an), procedente del iranio antiguo vy4na, que aparece en el 
Avesta, hace referencia a una primitiva relación entre el alma y el 
dios supremo Vayu *. Ha hecho notar también que el respirar recibe 
el nombre de abarisn ut bariín-¿ vayu. Se dice, además: «El alma 
(gyan), que está unida al viento (vát), es un impeler y expeler 
viento (vayu)»*. Wikander pone de relieve que en la especulación 
india sobre la técnica respiratoria encontramos una expresión casi 
idéntica a esa *; en efecto, se dice en el Chandogya-Upanisad 1, 3, 3: 
«Vyána (la respiración sostenida) es la unión de espiración y aspira- 
ción». En la esfera irania podemos hacer notar, más allá de la cons- 
tatación de Wikander, que en el Irán oriental no es Vayu, sino Váta 
quien —en el ámbito sógdico— debió de haber desempeñado el 
mismo papel respecto al alma del hombre. En sógdico, «ser vivien- 
te» se dice vdtdar, esto es, lo que posee váfa, viento *, Con este 
material llegamos a la siguiente concepción: en épocas antiguas el 
viento es considerado como el elemento supremo, como el principio 
vivificante tanto del macrocosmos, del mundo, como también del 
microcosmos, del hombre. En la esfera de la religión hindú más 
antigua este resultado se ve corroborado por una importante obser- 
vación. En ella se hace la siguiente distinción: por una parte, una 
serie de conceptos cósmicos, como fuego, sol, luna y puntos cardi- 
nales, de los cuales se dice que el fuego a punto de extinguirse, el 


% Wikander, op. cif., 84ss. 

* Op. cit., 85, 

*“ Wikander se expresa de modo algo más precavido: op. cit., 85, 

* Véase el glosario de Benveniste, Le Sútra de causes et des effets (París 
1928) 86, acerca de wdr. 
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sol poniente y la luna quedan inmersos en el viento, «atendiendo a 
las divinidades», adbidevatam, y que los puntos cardinales están 
fundados en el viento; por otra parte, una serie de conceptos psí- 
quicos, como discurso, espíritu, visión y oído, que, «atendiendo al 
yo», adbyatmam, quedan inmersos en el aliento. Lo que atraviesa 
las dos esferas, es idéntico: «Lo que es el aliento, eso es este viento, 
que sopla putificando», se dice al final del Satapatha Bráhmana (X, 
3, 3, 6-8) %, Por tanto, también en la India el viento es en el cosmos 
lo que el aliento en el hombre. Entre macrocosmos y microcosmos 
existe un completo paralelismo. De aquí que en la India también 
el alma separada del cuerpo (= el muerto) se diga vayubhúta, «con- 
formada al viento». El alma en cuanto alma superior es propiamente 
el espíritu, idéntico al Espíritu del cosmos, al cual retorna al morir. 
Estas concepciones las trataremos en otro contexto *, 

En el caso que estamos estudiando hemos constatado una iden- 
tidad entre Vayu, el viento, y el aliento, prána. Esta identidad se 
hace aún más patente si el principio vital tiene en ambas esferas 
no sólo la misma esencia, sino también el mismo nombre. Podemos 
admitir que esto es lo ocutrido en la región sógdica del Irán, al 
designar Váta tanto el principio macrocósmico como el microcósmi- 
co. En la religión hindú nos encontramos el conocido principio es- 
peculativo, al que nos hemos referido ya antes varias veces: la 
especulación acerca del ¿tman. En el texto Mababbárata, que he- 
mos citado al principio, se decía que la divinidad universal era el 
yo esencial (Atman) de las cosas %, Hay, por tanto, en las cosas y 
también, como acabamos de ver, en el hombre un principio vital, 
átman, que significa originalmente «aliento», poniéndose así de ma- 
nifiesto su relación con las especulaciones de las que hasta ahora 
hemos tratado Y, Atman es, en general, una de las facultades psí- 
quicas, siendo al mismo tiempo idéntica a la suma de todas ellas. 
Hay, por tanto, un ¿iman en el hombre, pero hay también un ¿iman 
en el mundo; un ¿tan microscópico se enfrenta a un dhman macros- 
cópico Y. El ¿tran del hombre se contrapone al Gran Atman, mab- 
átmman, del universo *. En el universo, el viento es el ¿tman de Va- 
runa, el ¿iman de los dioses, En el hombre, su ¿tran es el aliento. 
Una frase de formulación casi dogmática dice: «Aman reposa en mi 


a Véase Oldenberg, Die Weltanschauung der Brahmanatexte, 68. 

" Véase infra, 393s, 398 y 401s. 

Véase supra, 83. 

% Sobre dtman, véase H. Oldenberg, Die Lebre der Upanishaden (Gotinga 
1923) 45ss. 

En Oldenberg, Die Weltanschauung der Brahmanatexte, 88. 

Sobre el Gran Átman, véanse Oldenberg, Die Lebre der Upanisbaden, 

194ss, y J. N. Rawson, The Katba Upanisad (Oxford 1934) 88, 128ss, 190; 


cf. también Widengren, The Great Vobu Manab and the Apostle of God 
(Upsala 1945) 73ss. 
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atman» *, A este Átman universal se le da a menudo, como ya he- 
mos mencionado, el atributo de «el Grande» para caracterizar su 
carácter cósmico. Sin embargo, tiene diversos nombres en los dife- 
rentes niveles de tradición, dos de los cuales suelen ser Purusa y 
Brahman. El último es el más difundido en la mentalidad del tiem- 
po de los Upanisades para designar el principio cósmico. La frase 
«esto eres tú» (tat tvam asi), que desde siempre ha solido consi- 
derarse como la expresión más concentrada de la especulación de 
los Upanisades, quiere decir que el elemento supremo del hombre 
es idéntico al elemento supremo del mundo. Esta frase puede formu- 
larse también en primera persona, así: «Yo soy Brahman» (abam 
brabmásmi) %. 

La mentalidad panteísta sigue predominando en muchos espíritus 
incluso en la historia posterior de la religión hindú. Pensamientos 
claramente panteístas se encuentran, por ejemplo, en la siguiente 
plegaria de Manikka-Vasagar: 


«Tú eres el cielo, eres la tierra, 
eres el viento, eres la luz, 

el cuerpo eres tú, tú el alma, 

el ser y el no-ser eres tú» 


(G. U. Pope, The Tiruvacagam [19001 
49; F. Heiler, Das Gebef [?1920] 301). 


Si nos trasladamos ahora a Irán encontramos allí, en el mazdeís- 
mo como supremo de los Ameéa Spentas, al Buen Pensamiento, 
Vohu Manah. Nyberg ha subrayado enérgicamente que este elemen- 
to es una potencia cósmica y al mismo tiempo el elemento superior 
del hombre *. Vobu Manah está en la misma relación con Ahura 
Mazda que el pensamiento de cada hombre (manah) con el indivi- 
duo humano entero. Podemos dar aún otro paso más. Nyberg ha 
puesto de relieve con razón que en los textos más antiguos Vohu 
Manah es llamado la «pareja» (bidu) del hombre 4. Como término 
escatológico aparece avahána, «el desenganche» *, Esta palabra pro- 
cede del mismo verbo hbá(y) que hidu. El término avabána significa 
pues, que el vínculo entre el hombre y su pareja, propiamente su 
«enganchado», queda desatado en la muerte %. En los gathas se dice 
que, tras su muerte, el hombre se dirige a Vohu Manah. En un pa- 


* Oldenberg, Die Lebre der Upanishaden, 47. 

* Op. cif., 108ss. 

M Nyberg, Die Religionen des alten Iran, 1278. 

Op. cit, 127. 

“ Ob. cit, 125. 

* Véanse W. Henning, Ein manicháisches Bet- und Beicbtbuch, 23, 27, y 
Widengren, The Great Vobu Manab, 11. 
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saje del Vidévdat o Vendidad (19, 31-32), así como en escritos 
pahlevi tardíos (Datastán i denik, 39, 19) se describe el encuentro. 
Los textos maniqueos en lengua irania media completan nuestros 
conocimientos sobre la relación de Vohu Manah con el rmanah indi- 
vidual. Nos encontramos aquí con el término Vahman vazurg, el 
Gran Vohu Manah *. La designación «grande» afecta a Vohu Manah 
en cuanto potencia cósmica, punto de vista que fue expuesto antes 
por Nyberg en conexión con una expresión paralela, Manvabmed 
vazurg *. La expresión Vahman vazurg designa, como hoy podemos 
apreciar con claridad, a Vohu Manah en cuanto potencia cósmica 
en el macrocosmos por contraposición con el manab individual en el 
microcosmos, en el hombre. Estos están, sin embargo, al modo indo- 
iranio usual en la misma identidad de correspondencia mutua que 
el Gran Atman y el deman humano. Esto se deduce expresamente 
del siguiente texto: 


«Veneramos al Gran Vahman, 
que has “instalado” en el corazón de los de alma buena» 


(Henning, Ein manicbáisches Bet- 
und Beichtbuch, 27). 


Es ésta realmente una antigua concepción irania, como resulta 
del hecho de que en los escritos pahlevi zoroástricos se habla de una 
«instalación» de Vohu Manah en la fuerza anímica (Denkart VI, 
ed. Sanjana, 311). Aquí se utiliza la forma verbal vinarisn, y en el 
texto maniqueo, vinárdan, es decir, el mismo verbo. En otros luga- 
res se habla también a menudo de la «inhabitación» del Vohu Manah 
en el hombre”. Comparando los textos maniqueos existentes en 
lengua irania y copta se desprende además que el Gran Vohu Manah 
fue considerado como la suma de los elementos superiores en la 
creación, vabmanán (plural de vabman) %. Obtenemos así el resul. 
tado de que Vabman vazurg es igual a la suma de los vabmanán 
humanos. Aparece, pues, aquí la misma identidad que en la especu- 


“6 Véase Widengren, op. cif., 42ss, 

% Véase H. S. Nyberg, MO 23 (1929) 368s, y Widengren, índice analítico 
acerca de Manvabmed vazurg. 

Véase Widengren, op. cit., 47ss. 

% Véase el texto citado por Henning, OLZ (1934) col. 753; además, un 
pasaje en Kepbalaia que dice que el Gran Nous es la columna de la gloria, el 
hombre perfecto (sobre esta concepción véanse H. Ch. Puech, Le manichéisme 
[París 1949] 83s, y Widengren, op. cit., 1555, así como Olerud, op. cif., 188 
191). Vahman vazurg (= Gran Nous) es, por tanto, la columna de la gloria, 
que consiste en la suma de los vabmanán salvados. Véanse en Kepbalaia 
lugares como 92, 5-6; 35, 21-22; 76, 19-23; 82, 22-24. Resumen ahora en 
G. Widengren, Mani und der Manicháismus (Stuttgart 1961) 57, 


El panteísmo 97 


lación de los Upanisades. El principio supremo en el sistema filo- 
sófico hindú, llámese Atman o Brahman, tiene el mundo como cuer- 
po. Hemos visto en el texto citado al comienzo que la divinidad es 
el Atman en las cosas, y el mundo entero, su figura externa. Asi- 
mismo el ¿tman individual tiene al hombre como cuerpo. Al igual 
que Atman-Brahman es el «piloto interno» (antaryámin) del uni- 
verso, lo es también en cada individuo ?. De modo similar hemos 
visto en los textos iraníes zoroástricos y maniqueos que Vohu Ma- 
nah es en el mundo, en cuanto fuerza cósmica, el pensamiento de 
Ahura Mazda, es decir, su principio vital supremo. Pero en páginas 
precedentes hemos puesto de relieve el hecho de que los elementos 
constituyentes del universo forman, como Ameéa Spentas, el cuer- 
po de Ahura Mazda. Vohu Manah habita también en el hombre como 
elemento supremo. Un texto maniqueo relata cómo en una conver- 
sación entre Manvahméd (es decir, Vohu Manah) y el alma indivi- 
dual, Manvahméd afirma que el alma es su cuerpo Y, Por tanto, la 
identidad correspondiente entre el Gran Vohu Manah y el manab 
individual está ya tan elaborada en el Irán antiguo como en la India. 

Falta aún llamar la atención en este contexto sobre el elemento 
de continuidad en la evolución desde el dios supremo a una divini- 
dad que abarca el universo entero, cuyo cuerpo es el universo, y que 
es idéntica con él. En parte se desprende ya de lo precedente, puesto 
que hemos mostrado cómo en la base de la concepción del dios su- 
premo que engendra al mundo de sí mismo está la idea de que el 
mundo es lo mismo que Dios, es decir, de que todo es Dios. Pero 
también en un detalle llamativo puede mostrarse el carácter unitario 
de la evolución desde un dios supremo creador y bisexuado, como 
Prajapati, hasta un principio universal, como Atman-Brahman. En 
el Brihbadaranyaka-U panisad se dice: 


«En el principio esto era el Atman bajo la forma de un hom- 
bre, Mirando a su alrededot no vio nada distinto de sí mismo... 
No gozaba. Por tal razón, el que está solo no goza. Deseó un 
segundo. Era del tamaño de un hombre y una mujer abrazados, 
Se dividió a sí mismo en dos. Entonces se produjeron el esposo 
y la esposa... Se unió a ella: de ahí nacieron los hombres. Ella 
pensó: “¿Cómo se une a mí, después de haberme producido de 
sí mismo? Vamos, me esconderé”. Se convirtió en una vaca. El 
se convirtió en un toro. Se unió a ella. De ahí nacieron las vacas. 
Ella se convirtió en una yegua. El se convirtió en un potro. Ella 


* Véase, por ejemplo, Oldenberg, Die Lebre der Upanisbaden, 64s; Bribad- 
Aranyaka Up. VII, 7, 1ss (trad. española de Fernando Tola en Doctrinas 
secretas de la India. Upanishads [Barcelona 1973]). Cf. además P. Deussen, 
Das System des Vedánta (Leipzig 1883) 160. 

*% Véase infra, 456. 
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se convirtió en asna. El se convirtió en asno. Se unió a ella. De 
ahí nacieron los animales de casco sólido. Ella se convirtió en 
cabra. El se convirtió en macho cabrío. Ella se convirtió en cot- 
dera. El se convirtió en cordero. El se unió a ella. De ahí nacieron 
las cabras y los corderos. De esta manera él emitió todo lo que 
existe en parejas, hasta las hormigas. El conoció: “Yo soy, en 
verdad, la creación, pues yo emití todo esto”» 


(Bribadaranyaka-U panisad 1, 4, 1-5; tra- 
ducción española de Fernando Tola). 


Vemos que en este texto Átman recuerda en cuanto a su esencia 
al Prajapati bisexuado, que según una tradición cometió incesto con 
su propia hija *. 

También en el cristianismo antiguo, como han puesto de mani- 
fiesto Schlier y Kásemann, encontramos rastros de una especulación 
sobre el mundo como cuerpo de la divinidad y sobre la identidad 
entre el principio superior del mundo y el del hombre *. Lo carac- 
terístico, sin embargo, es que toda esta especulación, mediatizada 
por la influencia gnóstica, fue de tal manera reinterpretada en cier- 
tos casos en el cristianismo, que ya no se aplica al mundo entero, 
sino a la Iglesia. Citamos en primer lugar algunos pasajes de la 
Carta a los Efesios que tratan de que Cristo es el cuerpo y los cris- 
tianos sus miembros *: 


«Y nadie ha odiado nunca a su propio cuerpo; al contrario, 
lo alimenta y lo cuida, como hace Cristo con la Iglesia, porque 


somos miembros de su cuerpo» 
(Ef 5,29-30). 


La misma idea de que los cristianos son miembros del cuerpo 
de Cristo viene expresada en otro pasaje, quedando también inclui- 
dos los cristianos procedentes del paganismo junto a los procedentes 
del judaísmo en el cuerpo de Cristo. 


«Los paganos, mediante Cristo Jesús, y gracias a la buena 
noticia, entran en la misma herencia, forman un mismo cuerpo y 
tienen parte en la misma promesa» 


(Ef 3,6). 


Véase infra, 107. 

35 A este respecto, véanse H. Schlier, Christus und die Kirche im Epbe- 
sierbrief (Tubinga 1930) 37ss, y E. Kisemann, Leib und Leib Christi (Tubin- 
ga 1933) 138ss. 

6 Diversos pasajes en Schlier, op. cit., 37s. 
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De una forma que al parecer no se encuentra en la especulación 
indo-irania, se recalca que este cuerpo común que es Cristo se pro- 
duce mediante la cooperación orgánica por parte de los miembros. 
Descubrimos aquí un proceso mental griego ”: 


«En vez de esto, siendo auténticos en el amor, crezcamos en 
todo aspecto hacia aquel que es la cabeza, Cristo. De él viene 
que el cuerpo entero, compacto y trabado por todas las junturas 
que lo alimentan, con la actividad peculiar de cada una de las 
partes, vaya creciendo como cuerpo, construyéndose él mismo 
por el amor» 


(Ef 4,15-16). 


También en la Carta a los Romanos aparece la misma idea, cuan- 


do dice *: 


«Lo mismo nosotros, con ser muchos, unidos a Cristo for- 
mamos un solo cuerpo y, respecto de los demás, cada uno es 


miembro» 
(Rom 12,5). 


Sin embargo, en este cuerpo de Cristo que los cristianos forman 
mediante la Iglesia, Cristo mismo es una parte del cuerpo, la ca- 
beza *: 


«Porque el marido es cabeza de la mujer como Cristo, sal- 


vador del cuerpo, es cabeza de la Iglesia» 
(Ef 5,23). 


El contexto hace patente que la palabra «cuerpo» en la expresión 
«salvador del cuerpo» se refiere al cuerpo de Cristo, a la Iglesia. 
La concepción de que en su cuerpo, la Iglesia, Cristo es la cabeza, 
aparece de nuevo en otro lugar de la Carta a los Efesios, donde se 
habla de cómo Dios ha instaurado a Cristo en la Iglesia: 


«... y a él lo hizo, por encima de todo, cabeza de la Iglesia, 
que es su cuerpo, el complemento del que llena totalmente el 
universo» 


(Ef 1,22-23). 


7 Véase A. V. Stróm, Vetekornet (Estocolmo 1944) 52s, pero cf. Káse- 
mann, op. cif., 160ss. 

%% Cf. 1 Cor 12,4ss y el comentario de Kásemann, op. cif., 160ss. 

% Sobre esto, véase Schlier, op. cit., 45ss. 
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Vemos al mismo tiempo que la Iglesia es la plenitud de Cristo, 
que la penetra por entero. A la vez se recalca que este cuerpo que 
forma la Iglesia ha de ser construido por los miembros de la Igle- 
sia %: 


«... con el fin de equipar a los consagrados para la tarea del 
servicio, para construir el cuerpo de Cristo» 


(Ef 4,12). 


Se nos dice también que ha de guardarse la unidad en el Espí- 
ritu, donde claramente el Espíritu es considerado como el principio 
vivificante, mientras que Cristo, en su calidad de cabeza, ha de ser 
quien dirija el cuerpo *. 


«Esforzaos por mantener la unidad que crea el Espíritu, es- 
trechándola con la paz. Hay un solo cuerpo y un solo Espíritu...; 
un Señor, una fe, un bautismo; un Dios y Padre de todos, que 
está sobre todos, entre todos y en todos» 


(Ef 4,3-6). 


Así como el cuerpo es uno, así también el Espíritu es uno. El 
relieve que se da aquí a la unidad del Espíritu queda explicado por 
otra afirmación, referente a Cristo: 


«Pues gracias a él, unos y otros, por un mismo Espíritu, 


tenemos el acceso al Padre» 
(Ef 2,18). 


Es, por tanto, el Espíritu quien da acceso al Dios y Padre, 
que a su vez todo lo penetra, él, que está sobre todos y por todos 
y en todos. Es característico del pensamiento paulino que todo 
cristiano posee el Espíritu, pero al mismo tiempo se encuentra 
en Cristo, el cual es el Espíritu. Unas cuantas citas van a ilustrar 
esto. 


«Ahora bien, ese Señor es el Espíritu» 
(2 Cor 3,17). 


% Op. cit., 30s. 

él Sobre lo que viene a continuación, cf. S. Hansson, The Unity of tbe 
Church in tbe New Testament (Upsala 1945) 94-98, donde son explanadas 
con más detalle las ideas expuestas en la primera edición sueca de Religionens 
várld; cf. además H. Sóderberg, La religion des Cathares (Upsala 1949) 173s. 
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Existir «en Cristo» y «en el Espíritu» son expresiones para- 
lelas Y; 


«Vosotros, mediante Cristo Jesús, tenéis existencia» 


(1 Cor 1,30). 


«Vosotros, en cambio, no estáis sujetos a los bajos instintos, 
sino al Espíritu, ya que el Espíritu de Dios habita en vosotros; 
y si alguno no tiene el Espíritu de Cristo, ése no es cristiano» 


(Rom 8,9). 


«Manteneos así fieles al Señor» 


(Flp 4,1). 


«... Os mantenéis firmes en el mismo espíritu» 


(Flp 1,27). 


Cristo es, pues, el Espíritu, Preuma, y los cristianos participan 
de este Espíritu $. Pero el Cristo-Espíritu se encuentra también en 
cada cristiano. Así, pues, junto a la concepción de un cuerpo de 
Cristo, cuyos miembros son los cristianos, existe la concepción de 
un Espíritu de Cristo, del que participan los cristianos y que habita 
en cada Iglesia. Esto explica la fórmula: un solo cuerpo, un solo 


% A, Deissmann, Paulus (Tubinga 1925) 110, proporciona gran cantidad 
de pruebas textuales, Véase además H. Weinel, Biblische Theologie des Neuen 
Testaments (Tubinga 1928) 244. 

$ Cf. Deissmann, op. cif., 111ss, La concepción desarrollada en este apat- 
tado la mantengo sin dudar, pese a la crítica de U. Bianchi, Probleme der 
Religionsgeschbichte (Gotinga 1964) 66. Dice allí «que el monismo y el pan- 
teísmo no son fundamentalmente fenómenos de culturas primitivas (sic), 
“ino de culturas superiores». Ahora bien, como el mismo Bianchi pone de 
telieve con toda razón, como material para mi interpretación he aducido 
“abre todo realidades de las culturas nórdica, irania antigua e hindú, que 
precisamente no son culturas superiores, puesto que no poseen ningún sis- 
tema de escritura, distintivo mínimo de una cultura superior. Claro está que 
por ello tampoco son «primitivas», como no lo son tampoco precisamente 
los pueblos y culturas que Bianchi llama «primitivos», cosa ésta bien sabida. 
Por lo demás, «primitivo» es un concepto que, con razón, ha desaparecido 
de los modernos escritos de etnología. Notemos por otra parte que las cul. 
miras de los pueblos carentes de escritura, aun cuando en cierto sentido pue- 
«lan ser designadas como «arcaicas», desde el punto de vista histórico son 
mucho más recientes que las culturas superiores más antiguas, como muy 
hien se pone de manifiesto con frecuencia en su religión y cultura. Es claro, 
«im embargo, que para una consideración fenomenológica tienen poca relevancia 
Ins cuestiones de cronología. Quisiera, por tanto, notat que en las interesantes 
«xplicaciones de Bianchi echo en falta un verdadero contacto con los resulta- 
«los de la moderna investigación etnológica. 
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Espíritu. Así como hemos constatado que la concepción indo-irania 
del mundo como cuerpo de Dios corresponde —desde el punto de 
vista fenomenológico— a la concepción paulina de la Iglesia como 
cuerpo de Cristo, así también los pensamientos paulinos sobre el 
Espíritu de Cristo, existente en cada cristiano y del cual cada uno 
participa, tiene su correspondiente analogía en las concepciones indo- 
iranias del Gran Atman y átman y del Gran Vohu Manah y manab. 
La especulación sobre el macrocosmos-microscosmos pensaba que 
el Vohu Manah de Mazda estaba en la misma relación con el mundo 
—su cuerpo— que el manab de cada hombre con el suyo. A la luz 
de este paralelismo entendemos que Pablo pueda hacer la siguiente 
reflexión: 


«A ver, ¿quién conoce a fondo la manera de ser del hombre 
si no es el espíritu del hombre que está dentro de él? Pues lo 
mismo: la manera de ser de Dios nadie la conoce si no es el Es- 
píritu de Dios. Y nosotros no hemos recibido el espíritu del mun- 
do, sino el Espíritu que viene de Dios: así conocemos a fondo los 


dones que Dios nos ha hecho» 
(1 Cor 2,11-12). 


Vemos, pues, la concordancia completa que existe entre la rela- 
ción Espíritu de Dios-esencia de Dios y la relación espíritu del hom- 
bre-esencia del hombre. Pero además Pablo expresa aquí claramente 
que ese espíritu del hombre es el Espíritu de Dios que ha recibido. 
Por tanto, también en el cristianismo hay un sistema de concordan- 
cia con el indo-iranio, el cual constituye la base del pensamiento 
enóstico. Resumiendo estos rasgos fundamentales aparece la siguien- 
te imagen. A la Iglesia, que es el cuerpo de Cristo, pertenecen los 
individuos como miembros, que forman juntos el cuerpo de Cristo. 
Cristo mismo es la cabeza de ese cuerpo, lo mismo que, natural- 
mente, es idéntico al cuerpo en su totalidad. En ese organismo el 
principio vital está constituido por el Espíritu. Este es el Espíritu 
de Dios y está con la esencia de Dios en la misma relación que el 
espíritu del hombre con su esencia. Pero este espíritu del hombre 
no es sino el Espíritu de Dios, del cual participa el hombre. Lo 
mismo que todos los cristianos forman juntos el cuerpo de Cristo 
como miembros, exactamente del mismo modo las participaciones 
de todos los cristianos en el Espíritu constituyen reunidas el Espí- 
ritu de Dios. Por eso se dice: un solo Espíritu, al igual que un solo 
cuerpo. El Espíritu de Dios es así una fuerza, que actúa como un 
todo frente a todas las partes del Espíritu existentes en los cristia- 
nos. La concordancia fenomenológica con la mentalidad gnóstica 
aparece con toda claridad, y las afirmaciones paulinas acerca del Es- 
pítitu pueden entenderse sin dificultad. 


LA EVOLUCION HACIA EL POLITEISMO 


La forma panteísta de la fe en el dios supremo origina a menudo 
una evolución hacia el politeísmo %. Diversos factores han influido 
en el nacimiento de la fe en una pluralidad de dioses. Con algunos 
de estos factores nos hemos familiarizado ya al estudiar el material 
que nos ha permitido conocer la esencia del dios supremo. Hemos 
visto que el dios celeste indiferenciado quedó en ocasiones escindido 
en diversas figuras. En primer lugar hemos de tener en cuenta las 
divisiones relacionadas con el aspecto naturalista del dios supremo. 
Siempre que el sol, la luna, el trueno, el rayo, el viento, etc., son 
concebidos como dioses supremos independientes nos encontramos 
con ese tipo de separación %, Un fenómeno o un cuerpo celeste entra 
en el campo de atención del interés religioso. De ordinario este pro- 
ceso está vinculado a la creciente transformación del dios supremo 
en un deus otiosus. El ser supremo pasa a un segundo plano, mien- 
tras que una manifestación más activa se abre camino hacia ade- 
lante. La bóveda celeste, con su sublime reposo mayestático, puede 
fácilmente asumir un carácter de pasiva tranquilidad. Las explosio- 
nes de fuerza de la atmósfera excitada son las que atraen especial- 
mente la atención. El viento ululante, el rayo resplandeciente, el 
trueno que retumba, todo este tipo de cosas va ejerciendo un influjo 
más fuerte, en la concepción del hombre de un poder del destino 
que interviene activamente en su vida. 

Un ejemplo de las relaciones que se presentan en ciettos casos 
lo constituye la conexión entre el viento como dios supremo y la 
idea del aliento como supremo principio vital humano %, Por otra 
parte, el dios del viento es también el dios de la muerte y el con- 
ductor de las almas (psychopompos), como veremos en otro con- 
texto ”. El dios que representaba la atmósfera en violenta descarga 
hubo de tener igualmente una influencia decisiva. El trueno y el rayo 
son potencias perversas que aniquilan al hombre. Pero también traen 
la lluvia y con ella la fecundidad. Con el correr del tiempo estas ma- 
nifestaciones no fueron concebidas ya como expresiones de la acti- 
vidad del dios celeste, sino como seres divinos independientes, en la 
mayoría de los casos como dioses supremos. Y la cualidad del dios 
supremo como dios de la fecundidad puede igualmente presentarse 
a los ojos de los hombres como una divinidad autónoma. 

Llegamos así al problema de la esencia del dios de la fecundidad. 


_ % La evolución hacia el politeísmo parte a menudo también de una con- 
figuración monoteísta, o al menos no panteísta, de la fe en el dios supremo, 
cf. infra, 114ss. 

% Véase supra, por ejemplo, 42s, 48s, 52s, 56 y 72. 

Véase supra, 93s. ; 

" Véase infra, 393ss. 
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Hasta hace no mucho tiempo se seguía hablando aún de «dioses de 
la vegetación» Y, que se decía procedían de los llamados demonios 
de la vegetación; ahora, en cambio, se ha llegado a una idea más 
clara de la esencia de esas divinidades. En primer lugar se ha puesto 
de relieve el hecho de que el llamado dios de la fecundidad no es 
sino el dios supremo mismo. Hace tiempo hice notar con insistencia 
que el dios supremo es el que proporciona fecundidad a la tierra Y, 
Baalamem y otros dioses del cielo semíticos poseen imágenes cúl. 
ticas que subrayan claramente su calidad de dadores de la fecundi- 
dad ”. En este contexto hay que incluir también a Marduk, pues 
además del carácter uránico tiene también referencia a la fecundi- 
dad ”. Es un dios celeste de tipo solar, pero también un dios de la 
fecundidad, que muere y vuelve a la vida, lo mismo que la vegeta- 
ción que desaparece y retorna. El Baíal de los semitas occidentales, 
como ya vimos, es una divinidad de la atmósfera turbulenta, así 
como el dios de la fecundidad por excelencia ”?. Las investigaciones 
prestaron antes excesiva atención al modo como el dios supremo era 
simbolizado en su aspecto de fecundidad. Se le identificó sin más 
con la vegetación, caracterizándole como la vegetación personifica- 
da ”. Pero el dios no aparece sólo de manifiesto en el mundo vege- 
tal, sino igualmente como vigoroso representante de los animales, 
de ordinario como toro o macho cabrío. Se ha objetado que la forma 
de revelación de este dios era el espíritu de la vegetación en for- 
ma de animal ”. Pero nunca se ha dado una explicación satisfactoria 
de por qué el espíritu de la vegetación había de aparecer en forma de 
animal, en lugar de hacerlo en forma de planta, como sería más 
lógico %. Cuando no se pudo encontrar ninguna explicación de seme- 


€ Esta concepción se halla expuesta todavía en M. P. Nilsson, como si 
gozase de general aceptación. Véase, por ejemplo, Geschichte der griechischen 
Religion (Munich 1941) 46s. En la 2.* ed. de 1955 adquiere mayor relieve la 
hipótesis de la «fuerza», lo que propiamente supone una regresión. 

% Cf. también Eliade, Traité, 92ss, respecto a la vinculación de los «dioses 
de la fecundidad» con el dios supremo uránico. 

Y Véase O. Eissfeldt, Tempel und Kulte syrischer Stádte in hellenistisch- 
rómischer Zeit (Leipzig 1941) 18s, 47, 83, 120, 123, 126, 134, 

1 Véase 1. Engnell, Studies in Divine Kingsbip (Upsala 1943) 18ss. 

1 Véase supra, 72. 

% Véase sobre todo J. G. Frazer, The golden Bough IV, Adonis, Attis, 
Osiris (Londres 1907) 330: «a personification of the corn». 

1% «The corn-spirit is conceived as embodied in an animal», dice Frazer 
en The Golden Bough V, Spirits of the Corn 1 (Londres 1933) 303. 

15 Ni el mismo Frazer podrá haber tomado en serio su propia explicación, 
op. cit., 304s. «If it is asked why the corn-spirit should be thought to appear 
in the form of an animal and of so many different animals, we may reply 
that to primitive man the simple appearance of an animal or bird among the 
corn is probably enough to suggest a mysterious link between the creature 
and the corn; and when we remember that in the old days, before fields 
wete fenced in, all kind of animals must have been free to roam over them, 
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jante nexo entre la vegetación y la forma de animal se hizo valer 
que dicho dios es propiamente un fetiche animal. El toro Apis en 
Egipto e Indra como toro en la religión hindú habrían sido, por tan- 
to, originariamente fetiches animales. Lommel hace algunas acota- 
ciones muy razonables sobre la revelación de Indra en forma de toro. 
Pone de relieve que la fuerza del dios se puede manifestar igual de 
bien en el toro como en cualquier otro símbolo rebosante de vigor, 
pero que es enteramente falso hablar de un fetiche animal %. Sobre 
todo figuras como Osiris, Tammuz, Adonis, Attis y Dioniso han 
recibido constantemente falsas interpretaciones 7 

En ciertos casos el símbolo animal ¿Escogido para la divinidad 
está próximo a una mentalidad arcaica %, Por ejemplo, a la luna se 
la suele relacionar, a causa de sus «cuernos», con el buey, como pasa 
en Irán, o incluso, como en Mesopotamia, se la representa como un 
vigoroso becerro, siendo invocada como tal ?. Con razón se ha hecho 
notar la íntima conexión precisamente entre la luna y un animal, 
según la cual la luna es imaginada muchas veces en figura de ani- 
mal *, 

Por tanto, de hecho, la relación puede consistir sencillamente en 
que el mismo dios supremo tenga un marcado carácter de fecundi- 
dad. Esto se expresa de diversas formas, muchas veces apareciendo 
en conexión con el llamado hieros gamos, el matrimonio sagrado, 
la unión con una pareja femenina, con lo que cobra expresión visible 
la fecundidad del año próximo *. Pero el dios supremo puede tam- 
bién aparecer muy claramente como dios de la fecundidad, como 
ocurre con Marduk. Entre él y, por ejemplo, Tammuz no hay en 
este sentido diferencia fundamental. Ambos descienden al mundo 
inferior, sufren y mueren, y después retornan victoriosos a la vida. 
En la fiesta de Año Nuevo (Zagmuk) en Babilonia queda clara- 
mente de relieve este aspecto de la figura de Marduk *, Y Tammuz 
es un dios que no sólo representa la vegetación y la fecundidad, sino 
que tiene también carácter uránico. El mismo dios del cielo, Zeus, 
muere y renace a la vida según concepciones de Creta, donde se 


we need not wonder that the corn-spirit should have been identified even 
with large animals like the horse and cow». 

1 H. Lommel, Der arische Kriegsgott (Francfort 1939) 74. 

7 Véase el trabajo entero de Frazer, Adonis, Attis, Osiris (passim). Para 
una crítica de la teoría del fetiche, cf. Widengren, Evolutionism and tbe Ori- 
yin of Religion, 89, n. 91; Religionens ursprung, 80ss. Obsérvense todas las 
revelaciones en el mundo animal, vinculadas a dioses tales como Verezragna 
y Mitra en Irán, Visnú en la India y Zeus en Grecia. 

" Cf. G. Widengren, Hochgottelaube, 169s. 

% El dios luna Sin es el toro con cuernos; cf. K. Tallqvist, Akkadische 

Le (Helsinki 1938) 445s. 
» Cf. A. E. Jensen, «Paideuma» 3 (1944-49) 80s. 

"Véase infra, 1398. 

" Véase infra, 267s. 
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enseñaba la gruta de su nacimiento Y. Dioniso —-por mencionar 
otro ejemplo— en cuanto hijo de Zeus está en relación con el cielo, 
siendo él mismo un dios supremo de la atmósfera *, Pero con este 
último ejemplo hemos llegado a los múltiples casos en los que el 
dios de la fecundidad es considerado como un aspecto autónomo del 
dios supremo y, en la perspectiva mítica, se conviette en un hijo. 
Como ejemplos claros de esta evolución pueden aducirse Dioniso y 
APiyan Ba'al *, La figura de Dioniso tiene desde luego algunos ras- 
gos enigmáticos, pero en lo fundamental el tipo es claro: se trata 
de una independización del aspecto de fecundidad existente en Zeus. 
Recordemos que Zeus fecunda a la tierra y celebra el matrimonio 
sagrado con la representante divina de la tierra %, Como fruto de 
esta unión nace el niño Dioniso, que —como Rónnow ha hecho pa- 
tente— es propiamente un dios supremo *, 

El dios de la fecundidad es, por tanto, en primer término, el 
dios joven; el hijo que se manifiesta activamente. Pero, como hemos 
visto, el dios supremo puede tener también hijos divinos de otro 
modo. Los dos aspectos de destino en su esencia pueden quedar 
plasmados míticamente como sus dos hijos. Zurván, con sus dos 
hijos gemelos, Ohrmizd y Ahrimán, es el ejemplo más conocido de 
ese proceso %, También el poder del destino puede ser disgregado 
de la esencia del dios como un poder del destino puede ser disgre- 
gado de la esencia del dios como un poder divino totalmente autó- 
nomo y más o menos personificado. La religión griega ofrece un 
ejemplo típico en la figura de Moira o Ananke, la determinación 
del destino Y. O también puede imaginarse el destino en forma de 
una divinidad, más o menos desligada del dios supremo. Junto a 
Júpiter como dios bueno aparece Veiovis como representante de la 
parte mala de su esencia %, Igualmente Vayu se divide en dos figu- 
ras: el Vayu bueno y el malo. 

Según Pausanias (1, XIX, 2), Afrodita es concebida en su figura 
celeste como la más antigua de las Moiras, el resto de las cuales 
tienen un débil carácter personal. En este caso es una divinidad 


* Nilsson, op. cif., 296ss. Quizá hay que pensar aquí en una influencia 
egipcia. 

* Véase K. Rónnow, Zagreus och Dionysos: Religion och Bibel 11 (Esto- 
colmo 1943) 46. 

5 Sobre APiyan Batal, véase infra, 137, 145ss y 155. 

% Véase supra, 58. 

* Rónnow, op. cit., 46. Sobre la religión de Dioniso en general, cf. ahora 
las sustanciosas conferencias sobre Eitrem de K. Kerényi, Der fribe Dionysos 
(Oslo-Bergen 1961). 

88 Véase supra, 53. 

% Véase supra, 58ss. 

* Véase A. Bertholet, Gótterspaltung und Gúttervereinigung (Tubinga 
1933) 11. Toda mi explanación se dirige contra el trabajo de W. Schmidt, 
cf. imfra, 1155. 
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femenina la que aparece junto al dios supremo. Un tal tipo de divi- 
sión se presenta con frecuencia. La diosa que adquiere así una exis- 
tencia autónoma aparece como esposa o hija. Recordemos que At- 
man separó su yo femenino y lo tomó por esposa”, Este detalle 
explica cómo puede ser que el dios supremo sea considerado unas 
veces como bisexuado y otras junto con una consorte. Zurván, por 
ejemplo, es claramente bisezuado, pero también aparece con una 
esposa %, Esto lo entendemos al recordar que el dios supremo hindú 
Prajapati es considerado como andrógino en la mayoría de los mitos. 
Sin embargo, en un relato se une con su propia hija, que, al igual 
que la esposa de Zurván, tenía que proceder de él mismo Y, Uno 
piensa aquí inmediatamente en Palas Atenea, nacida de la cabeza 
de Zeus; un caso análogo, aunque ella no se convirtió por un bhieros 
gamos en cónyuge de su padre”, Los mitos del incesto del dios 
supremo adquieren así una luminosa explicación, lo mismo que la 
creación de Eva del costado de Adán, el hombre primordial *. En 
general podemos atrevernos a afirmar que este tipo de división se 
presenta con mucha frecuencia. Por ejemplo, en la religión hindú 
se presenta continuamente el caso de que el dios tiene una corres- 
pondiente figura femenina con un nombre que no es sino la forma 
femenina del de dios; por ejemplo, Indráni junto a Indra, Varunáni 
juto a Varuna, etc. %, Del ámbito semítico podemos traer como casos 
conocidos Asuritum junto a Asur y Anunitum como esposa de 
Anu”. En Egipto, Amón tiene por esposa a Amaunet *. En la India 
se piensa con frecuencia que la parte activa de un dios, su «fuerza», 
sakti, es disgregada en forma de una divinidad femenina, a la que 
el dios supremo tiene por esposa ”, 


La «fuerza» de Dios es propiamente una mera cualidad entre 
otras muchas. Aquí hay campo abierto pata procesos de división. 
Dicho brevemente, no hay atributo alguno del dios supremo que 
no pueda adquirir existencia autónoma. Todos conocemos el papel 
que la sabiduría (bokmahb) desempeña en la especulación del judaís- 


% Véase infra, 975. 

% Nyberg, op. cif., 380-389, 400, 404, 409. Widengren, Die Religionen 
Trans, 283-290. 

% S, Lévi, La doctrine du sacrifice dans les Brabmanas (París 1898) 20. 

*% Nilsson, op. cit., 411. 

% Cí. supra, 74. 

*% Bertholet, op. cit., 9. 

” Bertholet, op. cif., 8, y P. (E.) Dhorme, La religion assyro-babylonienne 
(París 1910) 88. 

% Bertholet, op. cif., 8; K. Sethe, Amun und die acht Urgótter von Her- 
mopolís (Berlín 1929) $ 54ss. 

% S. Konow, Hinduismen 1 (Estocolmo 1927) 77; F. O. Schrader, Der 
Hinduismus (Tubinga 1930) 40. 
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mo tardío. Sin embargo, sus antecedentes se remontan a muy atrás 'o, 
Echemos un vistazo a la descripción del Eclesiástico: 


«Y o sali de la boca del Altísimo 

y como niebla cubri la tierra; 
babité en el cielo 

con mi trono sobre columna de nubes; 
yo sola rodeé el arco del cielo 

y paseé por la hondura del abismo» 


(Eclo 24,3-5). 


Se trata aquí de un poder cósmico. Además, la sabiduría ha sa- 
lido de la boca del Altísimo. Por tanto, ha sido engendrada por la 
divinidad de un modo que fenomenológicamente concuerda por en- 
tero con un proceso que —como hemos visto antes— no era nada 
raro. Notemos, por otra parte, que el Prajapati hundú, cuando se 
reproduce, hace surgir a sus criaturas a través de la boca lo mismo 
que la sabiduría ha nacido de la boca del Altísimo. 


«Consiguió fuerza generativa, 
y con la boca creó a los dioses» 


(Satapatba Brabmana X1Y, 1, 6). 


Ya sólo este rasgo atestigua una mayor originalidad en esta es- 
peculación que lo que hasta ahora se había pensado. Además —como 
Schencke ha subrayado— ya en el Libro de Job la sabiduría nos sale 
al encuentro como una figura autónoma '”. Podemos llegar a una 
época aún más antigua si nos acordamos de que la sabiduría, des- 
vinculada como «hipóstasis», no es en modo alguno un fenómeno 
aislado en el Antiguo Testamento. Se ha señalado en diversos con- 
textos cualidades como la verdad, la gracia y la fidelidad, que en el 
salterio aparecen como entidades autónomas, separadas de la esencia 
de Dios, y que entre los semitas cuentan con multitud de analogías. 
En el ámbito fenicio les corresponden hipóstasis como la justicia y 
el derecho, y en el acadio, igualmente el derecho y la justicia *?, 
Los primeros —que ya conocíamos de antes por la cosmología fe- 


1% Sobre lo expuesto a continuación, cf. H. Ringgren, Word and Wisdom 
(Upsala 1947); W. Schmidt, Ursprung der Gottesidee 1, 474s; VII, 3558, 
índice acerca de Attribute des Hóchsten Wesens, ibre Verselbstándigung; 
VI, 205; VII, índice acerca de Absplitterungs-Personifikationen, 3565, 574, 
758. 

11 W. Schencke, Die Chokma (Sopbia) in der júdischen Hypostasen- 
spekulation (Oslo 1913) 8ss. 

12 Bertholet, op. cit., 8s. 
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nicia— se han puesto de manifiesto también en los textos de Ras 
Shamra *%. Los últimos son considerados en la religión de Mesopo- 
tamia como hijos del dios supremo Samas, del cual, por tanto, han 
de proceder '%. En los textos de Ras Shamra, El está dotado de sa- 
biduría y nada se opone a la suposición de que la sabiduría en cuan- 
to hipóstasis divina se remonta a los tiempos semíticos más anti- 
guos %, Nos encontramos aquí de hecho con un proceso universal. 
Schencke pone de relieve las concordancias con conceptos y formas 
evolutivas similares de Egipto, Grecia y Roma '%, Estas divinidades 
llamadas abstractas, de las cuales sobre todo la religión romana tanta 
profusión ofrece, han de considerarse como emanaciones de la esen- 
cia del dios supremo. De la sabiduría se dice en otro lugar que es 
«un efluvio inalterable de la gloria del Todopoderoso» (Sabiduría 
de Salomón, 7, 25). Pero es especialmente significativo que incluso 
un texto tan tardío como el Libro de la sabiduría haya conservado 
ese rasgo: la sabiduría vive con Dios y el Señor de todo la ama 
(8,3). ¿No hemos de ver aquí una reminiscencia mítica del mismo 
tipo que el relato acerca de Prajapati y su hija? 

En el trasfondo de esta tendencia universalmente observable es 
donde hemos de entender la enconada lucha del Islam contra la 
doctrina de la eternidad de los atributos de Alá, que en sí estaba 
bastante bien motivada. La doctrina de los mu'tazilitas distingue 
entre las cualidades de Dios que forman parte de su esencia, sifdt 
al-dat o sifat al-nafs, y las que designan una actividad, sifát al-fí1. 
Como cualidades esenciales se mencionan sabiduría, poder, oído, 
vista y vida (eternidad). Las relaciones con la actividad de Dios son, 
entre otras, el querer, no-querer, hablar, amar, amenazar, proteger, 
etcétera ', Ya en el ámbito semítico antiguo vemos representadas 
estas categorías: por ejemplo, la sabiduría y la gracia. Cuando los 
adversarios de la doctrina de los atributos eternos de Alá señalan 
que esa especulación es politeísmo (3irk), hemos de darles la razón 
desde el punto de vista histórico y fenomenológico *%, Los defenso- 
res del monoteísmo estricto son quienes se oponen aquí a una evo- 


1 (5, Widengren, Psalm 110 och det sakrala Rungadómet i Israel (Upsala 
1941) 5, n. 2. 

2 Otras figuras similares, vinculadas a Sama3, pueden encontrarse en 
A. Schollmeyer, Sumerisch-babylonische Hymnen und Gebete an Sama (Pa- 
derborn 1912) 14. 

15 Ringgren, op. cit., 79s. 

19% Schencke, op. cit., 80ss. Sobre el material romano, que es especialmente 
interesante, véanse V. Basanoff, Les dieux des Romains (París 1942) 39ss, y 
Dumézil, La religion romaine, 387ss. 

17 O), Pretzl, Die friúbislamische Attributenlebre (Munich 1940) 9, 

1 Sobre esta disputa, véase 1. Goldziher, Vorlesungen tiber den Islam 
(IHecidelberg 1925) 106ss. La tendencia se halla también en los pueblos ca- 
rentes de escritura, como hace patente Schmidt en su trabajo Religionen hos 
urkulturens folk (Estocolmo 1936) 27. Cf. también supra, p. 108, n. 100. 
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lución hacia el politeísmo, que se va imponiendo irresistiblemente 
a lo largo de la historia de la religión. 

Otra tendencia politeísta similar queda plasmada en que los 
epítetos que la divinidad recibe de sus adoradores en el culto van 
siendo concebidos paulatinamente como divinidades independientes. 
Bertholet hace alusión a un típico ejemplo en el ámbito griego. En- 
contramos en él una diosa salvadora, Hygieia, que apenas puede ser 
otra cosa que resultado de desvincular una función de Atenea, que 
a veces es venerada con el epíteto de Hygieia *”, La religión romana 
proporciona también abundante material para este proceso. Trope- 
zamos aquí con el problema de los llamados dioses especiales '", Es 
bien sabido que la religión romana, con su estilo acusadamente for- 
malista, cuenta con casi una infinidad de divinidades, cada una de 
las cuales se limita a cumplir una función determinada. Sobre todo, 
las diversas etapas del trabajo agrícola son designadas por una deter- 
minada divinidad, cuya única tarea consiste en cuidar precisamente 
el respectivo estadio. Sterculinius atiende al estercoleo; Vervactor, 
al primer laboreo del suelo; Redarator, a la segunda arada; Impor- 
citor, a la tercera; Sator, a la siembra; Obarator, a la arada para 
cubrir la semilla; Occator, a la labor de grada, etc. Basanoff pone 
de relieve con razón que no sabemos qué papel desempeñaban estas 
divinidades especiales en la religión popular ni en qué medida deben 
su existencia a los esfuerzos sacerdotales de sistematización. Sin em- 
bargo, considera posible que en la base de estas largas enumeracio- 
nes en las listas de dioses que estaban a disposición de los sacerdotes 
hubiese entre los labradores romanos unas concepciones religiosas 
auténticas 1, Se plantea entonces la pregunta de cómo se han des- 
arrollado esas concepciones. Parece bastante evidente que nos en- 
contramos aquí con una división en la esencia del dios supremo. El 
dios abarca originariamente todas las funciones vitales, y los epítetos 
cultuales con que le ensalzan sus adoradores pretenden dar expresión 
agradecida a esta idea. Sin embargo, en la época del Imperio se ren- 
día homenaje a las funciones especiales de Júpiter con determinados 
epítetos cultuales. En esa época, Júpiter es venerado como Ar- 
borator, Fulgurator, Serenator, Sospitator, Tonibrator y Tutator, 
epítetos todos formados del mismo modo a partir de verbos deno- 
minativos '”, Pero ya en la época de la Roma antigua consta docu- 
mentalmente la existencia de una serie de construcciones iguales 


1% Bertholet, op. cit., 9. 

1 Este tipo de dioses especiales puede encontrarse también en pueblos 
en estado de naturaleza; véase K. Th. Preuss, Die geistige Kultur der Natur- 
vólker (Leipzig y Berlín 1923) 49s. 

11 Basanoff, op. cif., 29s. 

12 y. H. Roscher, Ausfúbrliches Lexikon der griechbischen und rómischen 
Mytbologie 11, col. 661. 
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en la función —aunque no gramaticalmente—, como Juppiter Im- 
ventor, Stator y Victor *%. Por tanto, en la época imperial se limi- 
taron a proseguir por un camino iniciado ya antes. Ahora bien, 
vemos de inmediato que una construcción tal como Juppiter Arbo- 
rator se encuentra en cuanto a la gramática y en cuanto al contenido 
en la misma línea que los llamados dioses especiales Vervactor, 
Sator, etc. Resulta así enteramente claro el asunto. Se trata de epí- 
tetos cultuales del dios supremo, que mediante una división en su 
esencia se han desarrollado hasta ser divinidades independientes. 

Pero podemos dar un paso más en nuestras reflexiones, para 
llegar a una interpretación exacta. Del dios especial nos hemos re- 
montado al apelativo. "Tomemos una designación tal como Juppiter 
Fulgurator y recordemos que este giro lo hemos analizado ya antes, 
habiéndolo precisado, siguiendo a Basanoff, como una etapa evolu- 
tiva posterior del primitivo Juppiter Fulgur. Júpiter, el que arroja 
el rayo, ha surgido de Júpiter el Rayo **, En principio ocurrirá lo 
mismo con otros epítetos. El dios supremo se ha manifestado desde 
el comienzo en diversas esferas, siendo adorado en el correspon- 
diente fenómeno como símbolo de su actividad. Fue venerado en el 
árbol que verdea y en la semilla que brota. Ya nos hemos referido 
a esta concepción cuando hablábamos del aspecto de fecundidad 
en Indra, al manifestarse en forma de toro; el modo como dicha 
concepción se desarrolla puede percibirse con la máxima claridad 
en el ámbito romano. De este nuestro análisis se desprende también 
que rechazamos decididamente la concepción predominante hasta 
ahora acerca de los dioses especiales, que, según Usener, serían 
«dioses instantáneos» **, Un paralelismo significativo con los diver- 
sos epítetos funcionales adjudicados a Júpiter, y que han llegado a 
ser divinidades independientes, puede encontrarse, por ejemplo, en 
los epítetos cultuales que se adjuntaban a Zeus. Sin embargo, la 
evolución no fue aquí tan lejos como en la religión romana **, 

Al tratar de los factores que contribuyeron al nacimiento del 
politeísmo no queremos dejar de aludir, lo mismo que Bertholet, 
al papel desempeñado por los cultos locales. Cuando el dios supre- 
mo era venerado en un determinado lugar de culto solía recibir un 


2 Roscher, op. cit. 11, col. 663-686. 

1 Véase supra, 62s. 

'i5 H. Usener, Gótternamen (Bonn 1896) 76s, 278ss. La cuestión de los 
llamados dioses instantáneos ha dado lugar a una abundante bibliografía, de 
la cual mencionamos los siguientes trabajos: L. R. Farnell, The Place of the 
Sondergótter in Greek Polythbeism (Anthropological Essays adressed to 
Il. B. Tylor); W. W. Fowler, The Religious Experience of the Roman People 
(Londres 1911) 159ss, y G. Wissowa, Ges. Abhbandlungen (Munich 1904) 
304ss. 

116 Véase la panorámica de los epítetos cultuales en el artículo de Roscher, 
Zeus, en Lexikon YI, col. 592ss. 
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epíteto haciendo alusión al sitio en que era venerado. En Asiria, 
Istar era venerada sobre todo como Litar $a Arbdilu (létar de Ar- 
bela) y como lítar ¿a Ninua (Iétar de Nínive) *”. En Canaán, Baal 
Hadad disfrutó de veneración como Ba'al (señor) del lugar en un 
sinnúmero de lugares cultuales. Podemos aducir, por ejemplo, Baal 
Safón, Baal Hermón, Ba'al Hasor **. Las tribus israelitas adora- 
ban a Yahvé en la época más antigua bajo el nombre de Jabvae ze 
Sinai, de acuerdo por completo con la designación árabe, por ejem- 
plo, D21-$ara, y con los nombres cultuales mesopotámicos que aca- 
bamos de mencionar Y”, Naturalmente, Zeus tiene cantidad de luga- 
res de culto, en los que gozaba de veneración bajo una designación 
local. En Asos de Creta era adorado Zeus Ásios; en Dodona, Zeus 
Dodonaios; en el monte Elymnion, en Eubea, Zeus Elymnios, et- 
cétera *0, 

Antes de dejar la cuestión del origen del politeísmo hemos de 
llamar la atención para terminar sobre el papel desempeñado por 
el desarrollo político. Las diversas ciudades-estado en el Próximo 
Oriente y en la cuenca del Mediterráneo se reunieron en grandes 
Estados, en algunos casos hasta en imperios. Con ello surgió en cada 
Estado un gran panteón, muchas veces con una jerarquía de dioses 
perfectamente regulada. Egipto y Mesopotamia ofrecen buenos ejem- 
plos de esta evolución. Los colegios sacerdotales de los diversos lu- 
gares de culto han velado celosamente por los intereses de sus divi- 
nidades, procurando conseguirles un puesto lo más elevado posible 
dentro de la jerarquización existente. Esto producía frecuentes 
disputas cuando se intentaba obtener preferencia para una divinidad 
a costa de la otra. Á veces esos esfuerzos llegaron tan lejos que po- 
demos realmente hablar de una tendencia en sentido monoteísta. 
Como ejemplo se puede traer el intento de Eknatón de suprimir 
en Egipto todo otro culto mediante la adoración del disco solar 
Atón *, o los planes del último soberano de Babilonia, Nabonido, 


para ensalzar al dios luna Sin, a costa incluso del Señor de los dioses 
Matduk *?, 


*7 Dhorme, op. cif., 88. 

18 Y. Robertson Smith, The Religion of tbe Semites (Londres *1927) 94. 

1 H. Grimme, ZDMG 50 (1896) 573, fue el primero en comparar estos 
nombres locales de dioses árabes y hebreos. Respecto a las designaciones ára- 
bes, véase J. Wellhausen, Reste arabischen Heidentums (Berlín 21897) 45ss. 
H. Birkeland intenta negar la exactitud de la concepción de Grimme, olvi- 
dando por entero el material acadio que la corrobora; cf. «Studia Theologica» 
(1950) 201s, Por ello quizá no haya logrado hacer aceptable su punto de 
vista. 

* Roscher, Lexicon TI, col. 605, 617, 623. 

11 H, Scháfer, Amarna in Religion und Kunst (Berlín 1931) 12ss. 

12 G. Widengren, The Accadian and Hebrew Psalms of Lamentation 
(Estocolmo 1937) 55ss. 
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Esta tendencia del politeísmo al monoteísmo tuvo que luchar 
al parecer con considerables dificultades. Parece como si surgiesen 
con más fuerza las tendencias, por una parte, al panteísmo, y por 
otra, al politeísmo. Incluso las religiones nítidamente monoteístas 
presentan indicios inequívocos de que las tendencias politeístas si- 
guen en vida. Podemos hacer aquí alusión a hechos tan conocidos 
como el culto mariano en grandes zonas de la cristiandad, la vene- 
ración a los santos tanto en el cristianismo como también en el 
Islam, la veneración de Alí y los demás ¿máms como seres divinos 
dentro de la Shia. Estas tendencias vuelven a encontrarse, natural- 
mente, en la fe sencilla en el dios supremo. Por ello una cuestión 
muy debatida es la de la relación entre el dios supremo y otros seres 
divinos. Constatemos por de pronto que esas figuras veneradas junto 
al dios supremo son de muy diverso tipo. Podemos dividirlas en tres 
grupos. El primero comprende las divinidades surgidas del ser su- 
premo mediante el proceso de división que hemos descrito. Este 
grupo está en relación más o menos estable con el dios supremo y 
en algunos casos, como hemos visto, puede en cierto sentido abarcar 
toda la riqueza de su esencia. Podemos mencionar también aquí a 
los dioses supremos difuminados, que surgen a menudo en el sé- 
quito del dios supremo, a quien realmente se venera. 

El segundo grupo comprende todos los objetos y fenómenos de 
la naturaleza considerados como dioses, que son objeto de culto, 
como la Madre Tierra, montañas, ríos, árboles, fuentes, etc. El modo 
como se llegó a venerarlos sigue siendo aún un problema de difícil 
solución. Se les puede considerar como disgregados del dios supre- 
mo, concebido al modo panteísta, pero toda esta cuestión precisa 
de una gran cantidad de estudios monográficos. Si se trata de una 
figura como la Madre Tierra, hay varios factores en juego. El dios 
del cielo es un principio masculino, y la lluvia que él envía para 
fecundar a la tierra puede ser considerada en perspectiva mítica como 
su esperma, que es recibido por su esposa, la Diosa Madre '*, En 
este caso, el universo no aparece en su conjunto como cuerpo del 
dios, sino dividido en dos mitades, cielo y tierra. Es lógico el hecho 
de que el dios del cielo sea considerado como masculino. Una excep- 
ción viene constituida por la pareja Nut y Geb en Egipto, donde 
Geb, divinidad de la tierra, es el consorte masculino. 

El enterramiento del hombre en la tierra es considerado con fre- 
cuencia como retorno del niño al seno materno. La Madre Tierra 


'3 A. Dieterich, Mutter Erde (Leipzig 1905) 40ss. En este contexto uno 
piensa en mitos como el de Zeus, Dánae y la lluvia de oro; pues las gotas 
«dle lluvia atravesadas por los rayos solares pueden ser consideradas fácilmente 
por la fantasía mítica como oro reluciente. Cf. supra, 578. 
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toma consigo de nuevo a sus hijos *, El arar se convierte en un 
rito fálico, que representa la fecundación de la tierra; el arado es 
visto en forma de falo **. 

Por lo que respecta a la India, las figuras femeninas de dioses 
supremos se remontan en parte posiblemente a culturas agrario-ma- 
triarcales prearias ; en cambio, otras pertenecen decididamente a 
la herencia indoeuropea, tal como ha quedado expuesto anterior- 
mente *”, 

A través de la revelación del dios en la naturaleza, el hombre 
antiguo vivía de una manera especialmente vital la interconexión 
entre la divinidad, el hombre y la naturaleza, que en la piedad po- 
pular llegaron casi a fundirse en una unidad *, 

El tercer grupo está formado por los seres divinos cuyo origen 
reside en el culto a los antepasados. Es particularmente interesante 
constatar cómo un antepasado que es objeto de un culto muy difun- 
dido puede adquirir una posición de mediador entre el dios supremo 
y la creación, convirtiéndose en héroe civilizador. 


EL MONOTEISMO 


Si muchas veces todos estos grupos se encuentran junto al dios 
supremo, es evidente que —por lo que respecta a la fe en el dios 
supremo— no nos es lícito hablar de monoteísmo en el estricto 
sentido de la palabra. W. Schmidt ha hecho algunas acotaciones 
razonables a la afirmación de Sóderblom en el sentido de que «mo- 
noteísmo» no es la palabra correcta cuando hay que caracterizar 
la fe en el dios supremo. «Ni “mono” ni “teísmo” son adecuadas», 
opina Sóderblom '?, A esto dice Schmidt: «Si se trata de tomar 


14 Dieterich, op. cit.; cf. J. Bergmann, Fornkristna bymner (Estocolmo 
31916) 67: 
«Toma la semilla del hombre, ¡ob amada!, 
¡ob Tierra, madre de todos los hombres! ». 


Traducción algo libre, pero que reproduce el contenido. Propiamente el 
verbo concipe sugiere que la tierra vuelve a ser fecundada. 

125 Dieterich, op. cit., 107ss. 

16 WI, Koppers, Christus und die Religionen der Erde 11, 688. 

12 Cf. supra, 71. 

18 Esto fue subrayado por Furtwángler, Die Sammlung Sabouroff 1, texto 
referente a la lámina XXVTIs. Véase la cita en F. Saxl, Mitbras (Berlín 1931) 
24. Un grave problema lo constituye la cuestión de hasta qué punto nos es 
lícito hablar de «dioses de la montaña», «dioses del río», «dioses del agua», 
«divinidades del árbol», etc. G. Dumézil, Mitra-Varuna (París 21948) 150, ha 
puesto acertadamente de relieve lo problemático de todas esas designaciones 
extrínsecas, mostrando que dichas expresiones no dicen mucho sobre la ver- 
dadera esencia de la divinidad. 

1 N. Sóderblom, Gudstrons uppkomst (Estocolmo 1914) 146. 
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postura respecto al rechazo de “mono”, es necesario primero precisar 
el concepto de 'monoteísmo auténtico”. En mi opinión, éste no queda 
suprimido, ni tan siquiera puesto en duda, cuando una religión ad- 
mite junto al ser supremo una serie de otros seres superiores, que 
son objeto de fe y de veneración. Esta situación ha de ser tenida 
como verdadero monoteísmo en los siguientes casos: primero, cuan- 
do esos otros seres superiores han sido creados por el ser supremo 
y de él reciben su fuerza y sus facultades; segundo, cuando el ser 
supremo mismo les vigila en el ejercicio de esas funciones» **, 
Schmidt opina además que cuando se dan estos presupuestos no 
se debe llamar dioses a dichas figuras, sino que se les ha de designar 
con la palabra neutra «seres superiores». En tal caso no se puede 
hablar de varios dioses ni, por tanto, de politeísmo. En cambio, 
la marca monoteísta quedaría en su opinión debilitada, si faltase el 
tercer presupuesto, y más aún el segundo. Pero sólo cuando tam- 
bién el primero faltase se perdería por entero la idea monoteísta Y. 
Si partimos de esta definición del monoteísmo, observamos de in- 
mediato que es imposible emitir un juicio general sobre si la fe en 
un dios supremo es o no «monoteísta». La decisión hay que tomarla 
mirando a cada caso. Este es también el motivo de que hablemos 
simplemente de una fe en el dios supremo. 

Pero aun cuando, con Schmidt y Lang, quisiéramos llamar en 
ciertos casos «monoteísmo» a la primitiva fe en el dios supremo, un 
término que de por sí no es muy afortunado en este contexto *, 
de todos modos hemos de elevar una sería protesta contra el inten- 


1 YY, Schmidt, Religionen hos urkulturens folk, 24s. 

8 Op. cit., 25. 

12 En diversos contextos (véase, por ejemplo, «Revue de Université de 
Bruxelles» [marzo-abril 1950] 7ss) (según la separata); cf. también el artículo 
Monotbeismus und Polytheismus: RGG ?IV, 185-191. Pettazzoni ha subra- 
yado con energía que el verdadero monoteísmo presupone un politeísmo, del 
cual uno se distancia. Pero también el concepto de «monoteísmo» precisa de 
una definición exacta. ¿En qué medida hay que considerar, por ejemplo, al 
cristianismo o a la Shia como religiones monoteístas, desde un punto de vista 
meramente fenomenológico? Por lo demás, es ya significativa la afirmación 
de Pablo: «Pues aunque haya los llamados “dioses”, en el cielo o en la tierra 
—ya que hay, en efecto, muchos “dioses” y muchos “señores”—, para nosotros, 
sin embargo, hay un solo Dios, el Padre, ... y un solo Señor Jesucristo» 
(1 Cor 8,5). Obsérvese que en este lugar Pablo no habla de daimones, sino 
de ¿heoí y kóírioi. La aceptación de diversos ¿heoí junto al único Dios no 
impedía a los cristianos proclamar al Padre como beis theós, el único Dios; 
cf. además E. Peterson, Heis Theós (Gotinga 1926) 300 (la mención de Cristo 
y el Espíritu Santo junto al único Dios). Lo difícil que para el cristianismo 
popular resultaba aceptar un monoteísmo estricto se desprende de la equipa- 
ración del Espíritu Santo con la Virgen María, véase F. C. Burkitt, Early 
Eastern Christianity (Londres 1904) 88ss, donde se hace también alusión a 
AN Ea de Jesús en el Evangelio a los Hebreos: «El Espíritu Santo, mi 

adre». 
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to de Schmidt de prescindir de la parte de naturaleza en la esencia 
del dios supremo. En páginas precedentes hemos tenido varias opor- 
tunidades de subrayar con Pettazzoni que el dios supremo uránico 
no babita en el cielo, sino que es el cielo Y. Pettazzoni ha puesto 
además de manifiesto en una investigación de grandes proporciones 
que la cualidad de la omnisciencia, tan importante para la esencia 
del dios supremo, sólo se puede explicar con la parte de naturaleza 
uránica del ser supremo **, Igualmente hemos de mantenernos fir- 
mes en nuestra concepción de que el dios supremo originariamente 
es un poder del destino que determina el destino del hombre y está 
enteramente por encima del bien y del mal. Es evidente que se trata 
de un rasgo original en la imagen de Dios, como parece deducirse 
de que dicho rasgo aparece de tiempo en tiempo en el concepto de 
Dios de las religiones monoteístas. No precisamos recordar más que 
la imagen de Alá que se nos presenta en el Corán y en el Islam orto- 
doxo, o bien la teología de Calvino, o bien el De servo arbitrio de 


Lutero, con su distinción entre el Dios manifiesto y el Dios ocul- 
to“, 


Ss R. Pettazzoni, Dio, 349s, sobre todo 355s, con la crítica de Sóderblom. 

.  C£. The All-Krowing God (Londres 1956) y el breve resumen en ale- 
mán Der allwissende Gott («Fischer-Búcherei» 1960). 

.... Sobre la imagen de Dios en el Corán, véase F. Buhl, Mubammeds reli- 
gióse Fórkyndelse efter Quranen (Copenhague 1924) 80ss. Respecto a la ima- 
ja de Dios de Lutero, véanse las acertadas observaciones de Rudolf Otto, 

as Heilige (Breslau "1922; trad. española: Lo Santo [Madrid *1965] 113ss). 


CAPITULO V 


LOS SERES MALIGNOS Y EL MAL 


LA RELIGION INDO-IRANIA Y LA GNOSIS «IRANIA» 


Naturalmente, en el mundo de la religión el principio del mal 
ocupa un lugar considerable y atemorizante. Pero si uno intenta 
hacerse una idea de las concepciones de un ser maligno, pero de 
algún modo divino, se encuentra con que esas concepciones sólo 
han alcanzado una plasmación realmente concreta en ciertas religio- 
nes, de forma que se pueda hablar de un representante personal del 
principio malo como verdadero adversario de Dios. Este adversario 
de Dios está rodeado de seres y ejércitos espirituales subordinados 
a él, y el reino del bien y el del mal están enfrentados como dos 
mundos distintos. Aunque la religión tenga de por sí propiamente 
una disposición monoteísta, adquiere de ese modo un cuño clara- 
mente dualista. 

Comenzamos nuestro recorrido panorámico en el ámbito cultural 
indo-iranio. En el gran ritual de aniversario en la India, del que 
hablaremos más tarde (cf. infra, pp. 221ss), la victoria de Indra sobre 
el dragón, Abi, es el gran hecho heroico por el cual todo bien ad- 
quiere supremacía en la creación *. ¿Queda con ello concebido el 
dragón Ahi como un principio radicalmente malo? Es difícil con- 
testar sin más de modo positivo a esta pregunta. Ahi designa desde 
luego al enemigo del dios Indra, pero no se puede considerar nece- 
sariamente al dragón como un elemento radicalmente malo de la 
existencia, pues el drama ritual refleja un proceso cósmico, necesa- 
rio para la vida de los pueblos arios. En este drama cósmico Ahi 
representa su necesario papel, lo mismo que Indra; ambos están 
incluidos. Ahi, llamado también Vritra, «Resistencia», es en sí cier- 
tamente «el Malo». Por eso en el Satapatba Br. se le llama varias 
veces papman, el Malo o el mal. Esto no implica en modo alguno 
que Vritra sea también malo desde el punto de vista moral. No, la 
muerte del dragón acarrea a su matador Indra un sentimiento de 
inseguridad, de culpa incluso (Taitt. Samb. VI, 5, 5, 2; Taitt. Br. 1, 
6, 7, 4). Por tanto, en la India védica el dragón significa un prin- 
cipio malo, pero no es presentado como el mal radical, puesto que, 


* Cf. G. Widengren, Das Prinzip des Bósen in den óstlichen Religionen, 
en Das Bóse («Studien aus dem C. G. Jung-Instituat» XII; Zurich-Stuttgart 
1961) 25-61, y sobre la victoria de Indra, 28s. 
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prescindiendo de una leve insinuación (Satapatha Br. XI, 15, 7), 
le falta el mal moral como cualidad decisiva ?, 

En la literatura védica se habla con bastante frecuencia del mal. 
El engaño y la mentira, drub, representan el mal, del que se pide 
redención. Igualmente el pecado, eras. Pero nunca se considera al 
dragón, llámesele Ahi o Vritra, como la esencia del engaño, la men- 
tira o el pecado. Tampoco se le presenta como representante de la 
muette, mr£yu, con ser la muerte el mal supremo del que uno ha de 
ser redimido (cf. infra, pp. 444s). Engaño y mentira, drub; pecado, 
enas, y muerte, »ertyu, son tres aspectos diversos del mal de la 
existencia, pero Vritra-Ahi no se encuentra especialmente ligado a 
ellos ni aparece como su peculiar representante. En cambio —y esto 
es significativo— drub aparece personificado como el demonio Men- 
tira o Engaño?. 

Sin embargo, Vritra-Ahi es considerado como la quintaesencia de 
las potencias demoníacas, aun cuando no se presente como verda- 
dero caudillo de los seres malignos. Estas potencias demoníacas lle- 
van diversos nombres. Al frente se hallan los asuras, que se pueden 
caracterizar como una clase de dioses enemistada con los dioses bue- 
nos, devas. Después vienen otras clases inferiores, rak$as, yátus, 
etcétera ?, 

Junto a Vritra-Ahi aparecen otros seres divinos como represen- 
tantes aislados del mal. Así, por ejemplo, Nitriti, la Perdición, una 
figura sólo medianamente plástica?. En época posterior aparece 
Mara, sobre todo en el budismo, como una potencia maligna neta- 
mente personal. Ya en el Atharvaveda nos sale al encuentro con el 
epíteto agha, malo. Es la muerte personificada, Mrtyu, que mata a 
los hombres. En el budismo es cuando estas tendencias alcanzan su 
madurez. Mara es el príncipe de este mundo, señor de vivos y muer- 
tos, de dioses y hombres. Es también Káma, el placer, sobre todo 
el sexual. Por eso precisamente es el seductor de los hombres; pues 
mediante el placer vuelven a nacer los hombres, siendo así encade- 
nados a la rueda de la existencia. Por eso Mara lucha contra Buda, 
que quiere liberar a los hombres del renacimiento y procura sedu- 
cirle, prometiéndole entre otras cosas el dominio del mundo f, Es 
característico que esta figura se llama precisamente «Mara el Malo», 
Máro papimá. 


2 Cf. Widengten, op. cit., 30, y, en general, H. Oldenberg, Die Religion 
des Veda (*1917) 133-141; H. Buschardt, Vrtra (Copenhague 1945). 

3 Cf. Widengren, op. cif, 30s; para las cuestiones de pecado y engaño, 
cf. sobre todo S. Rohde, Deliver us from Evil (Lund 1946), espec. 52-54, 81- 
105, 136-142. 

4 Cf. Widengren, op. cit., 31; Oldenberg, op. cit., 264-275. 

5 Cf., por ejemplo, Rohde, op. cit., 68-72. 

$ C£, Widengren, op. cit., 31s, con referencia a ERE VIII, 406as.” 
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Los mismos temas que en la India los encontramos en Irán, con 
un cariz mucho más acusado. 

El dragón se llama en Irán Azi, también con un nombre apuesto: 
Azi Dahaka. La forma Azi corresponde a Ahi, y es la forma correcta 
del nombre según las leyes fonéticas. Las huellas de una denomi- 
nación Vritra están medio difuminadas. Así como en la India Indra 
es denominado Vrtrahan, el matador de Vrtra, así encontramos tam- 
bién en Irán un dios Verezragna, que significa «matador de Verez- 
ra», pero por desgracia no sabemos nada de un ser Verezra. Tam- 
poco leemos mucho sobre Azi Dahaka en los escritos del Avesta. 
En cambio, su nombre se menciona con frecuencia en la literatura 
palehvi. En ella AzX(i)-Dahák es considerado casi exclusivamente 
como señor maligno del mundo. En el zoroastrismo, el dragón es 
siempre representante del mal radical, pero no es el caudillo de los 
ejércitos malignos, papel adjudicado a Ahrimán. Este aparece en el 
Avesta con la forma nominal Ahra Mainyu, quizá algo así como «el 
Mal Espítitu» ?. 

Este «Mal Espíritu» (así se llama al menos en Y. 32, 5) es en 
los gathas el adversario de Spenta Mainyu, del Espíritu Santo, como 
se traduce tradicionalmente su nombre. Estos dos Espíritus son de 
hecho mellizos, como se dice en el famoso «gatha de los gemelos»: 


«Bien, los dos Espíritus del principio, 
que en el sueño profundo fueron reconocidos gemelos, 
son el Mejor y el Peor 
en palabra y obra. 

Entre los dos ban distinguido bien los de visión clara; 
los de visión maligna, no». 


Estos gemelos, prosigue el relato, han creado juntos el universo, 
pero de forma que el Espíritu Santo es responsable de la vida, y 
cl Mal Espíritu de la no-vida. El Malo (llamado aquí drug.vant, 
«engañoso») ha preferido por sí mismo hacer lo peor. Porque es 
malo, aka, escoge lo pésimo, acista (superlativo de aka). Tras estos 
dos adversarios todos los hombres se agrupan en dos campos, en 
ejércitos, los de visión clara y los de visión maligna. El Espíritu 
Santísimo está rodeado por quienes, «con acciones veraces, buscan 
dócilmente dejar satisfecho a Ahura Mazda». La mención de Ahura 
Mazda nos leva a un difícil problema. ¿Cómo se comporta Ahura 
Mazda mismo respecto a estos dos Espíritus, los Gemelos? Abura 
Mazda es considerado en los gathas como el dios supremo, esto está 
claro. Su espíritu es precisamente Spenta Mainyu, el Espíritu San- 


7 Cf. Widengren, op. cif., 38s. 
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tísimo. En efecto, a Ahura Mazda se le dice en Y. 47, 3 (cf. también 
Y. 43, 2, 6): 


«Eres el padre santo de este Espíritu». 


Pero sí los dos Espíritus son gemelos y Ahura Mazda es el pa- 
dre del Espíritu Santo, es también el padre del Mal Espíritu. Co- 
nectando con lo que se ha dicho sobre la esencia de destino de los 
dioses supremos iranios (cf. supra, pp. 535), constatamos que el mis- 
mo Ahura Mazda encierra en su esencia una tendencia al mal. Esto 
mismo es, por otra parte, lo que ocurre en la India con Varuna, la 
figura que está en correspondencia exacta con Ahura Mazda. Por 
tanto, no sólo el bien, sino también el mal procede de Ahura Mazda; 
esto lo expresa el mito haciendo que los Gemelos procedan de él. 

Junto a Ahrimán aparece muchas veces en los gathas la palabra 
drug como expresión del mal. Esta palabra corresponde por com- 
pleto al término védico drub, significando, por tanto, engaño, men- 
tira. Ahrimán es drug. vant, como acabamos de mencionar, La men- 
tira es incluso algo típico de su esencia. Es también un enemigo 
de la vida; pues en su esencia personifica a la muerte. Asimismo 
es naturalmente el enemigo principal de Aga, la analogía irania de 
Rita, la ley cósmica, que podemos traducir igual por «derecho» 
que por «verdad». 

Una correspondencia de la figura védica Nirriti puede encontrar- 
se, por ejemplo, en mabrka, que, desde el punto de vista meramente 
formal, corresponde al demonio hindú marka. Igualmente la pala- 
bra utilizada en los gathas para pecado, aénab, es la correspondencia 
exacta de la palabra hindú enas. La palabra aénah distingue al par- 
tido del Mal Espíritu. También en Irán nos encontramos con diver- 
sas clases de potencias demoníacas. Así como en la India hallamos 
una contraposición entre asuras y devas, así también en Irán entre 
aburas y daévas, pero con signos cambiados, pues en Irán los ahuras 
son buenos y los daévas malos. De estos daévas forma parte Rabia 
o Ira, aesma, como uno de los enemigos más peligrosos de las po- 
tencias buenas. La exacta correspondencia de aesma está en el tér- 
mino hindú ¿smin. Pero en el Rigueda son los ayudantes de Indra, 
los Maruts, quienes son ¿smin. Son la analogía mítica de la liga gue- 
rrera de los varones, una institución cúltico-social rechazada por 
Zarathustra con la misma energía que los aspectos tenebrosos del 
dios, que ella afirmaba 3, Con la liga de los varones el zoroastrismo 
rechaza también a la acompañante femenina de cada miembro, a 
Jahi, en pahlevi Jéh, así como a los yátus (en védico, yatu) y los 


* Cf. Widengren, op. cit., 39-43. Primordial Man and Prostitute, en Stu- 
dies in Mysticism and Religion, Presented to G. Scholem (Jerusalén 1967) 
337-352. 
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pairikas, a partir de los cuales han surgido los bienintencionados 
neopersas parz-s (del persa medio parik). 

Hemos visto ya que el dios supremo de Irán occidental, Zurván, 
es el padre de los Gemelos, de los cuales Ahrimán representa el mal 
(cf. supra, p. 53). En virtud de la promesa de su padre, Zurván, 
pretende ser el soberano del universo. Zurván da precisamente a 
Ohrmizd las ramas de barsomo como signo de soberanía. 


«Entonces entró Ahrimán donde Zrwan y le dijo: “¿No pro- 
metiste tú: Al primero de mis dos hijos que se presente ante 
mí le haré rey?”. Para no quebrantar su promesa, Zrwan dijo 
a Ahrimán: “Oh tú, mentiroso y malvado, un reino de nueve 
mil años te sea dado y Ohrmizd tendrá la supremacía sobre ti. 
Y después de nueve mil años, Ohrmizd será rey y hará lo que 
quiera hacer”. Entonces Ohtmizd y Ahrimán empezaron a hacer 
criaturas, y todo lo que hacía Ohrmizd era bueno y correcto, pero 
lo que hacía Ahrimán era malo e incorrecto» 


(Eznik de Kolb, Contra las sectas 1, 1, y 
G. Widengren, Iranische Geisteswelt, 84)”. 


Llama la atención en este mito que no sólo Ohrmizd, sino tam- 
bién Ahrimán es considerado como dios creador. Fundamentalmente 
esto coincide con la concepción que aparece en los gathas, En éstos 
el Espíritu Santo y el Mal Espíritu han creado al principio la vida 
y la no-vida. Esta idea es explanada con más detalle en la literatura 
zoroástrica, sobre todo en el Bundahisn. Es característico, sin em- 
bargo, que aquí no son el Espíritu Santo y Ahrimán quienes se pre- 
sentan como adversarios, sino Ohrmizd y Ahrimán. Así dice Ohr- 
mizd al Mal Espíritu: «Fija un plazo para que, según este acuerdo, 
me ponga a luchar (contigo) por nueve mil años» Y. Por tanto, 
Ohrmizd ha retrocedido un paso de la posición que ocupaba en los 
gatbas, apareciendo él mismo como un dios combativo y creador, 
mientras Ahrimán se presenta como un adversario equiparable a él, 
Los dos adversarios luchan, al menos en parte, según las leyes del 
ideal caballeresco predominante en la sociedad feudal Y, 

Nos parece importante poner de relieve que las dos figuras di- 
vinas aparecen como adversarios con iguales derechos, que se com- 
baten mutuamente según las leyes del combate entre caballeros. En 
el ambiente caballeresco y feudal subyacente, el dios malo se pre- 


? Cf. las indicaciones bibliográficas en Widengren, Die Religionen Irans, 
284, n. 4. 

1" Cf. Widengren, Das Bóse, 37. 

$" Ib1d., 38. 
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senta desde luego como malo, pero como un dios fuerte y poderoso, 
no como un demonio de rango inferior. 

La atmósfera global del mito zurvanita expuesto es profunda- 
mente pesimista por lo que respecta al actual período del mundo, 
pues Ahrimán es de hecho el soberano de este mundo. La concep- 
ción zurvanita está fundada en la idea de la supremacía del dios 
malo en este mundo. ¿No habrá que rendir homenaje a Ahrimán 
más bien que a Ohrmizd? Este es el problema que se plantea con 
acritud en la polémica cristiana contra la religión de los sasánidas. 
Hemos constatado ya que no se trata aquí de una mera exageración 
polémica, sino que Ahrimán, precisamente en cuanto soberano de 
este mundo, aparece como dios fuerte y como adversatio de Ohrmizd 
a su mismo nivel. Con razón, pues, las actas de los mártires ponen 
en boca del soberano sasánida la siguiente pregunta ?: 


«¿Qué dios bay mejor que Obrmizd? 
¿O más fuerte en la cólera que Abrimán? ». 


Queda así confirmado: Ahrimán es un dios, fuerte en la cólera. 
Por ello es perfectamente comprensible que haya disfrutado de un 
culto real. En el mitraísmo, prolongación en Occidente de la religión 
irania, se erigen altares al dios Ahrimán, y Plutarco cuenta con 
detalle cómo se hacen sacrificios a Ahrimán («Hades») y a las tinie- 
blas (De Iside et Osiride, cap. 46). Mediante el culto y el sacrificio 
se intenta aplacar a los malignos señores de este mundo; pues esa 
gente ha experimentado realmente la terrible fuerza y poder del mal. 

De esta sensación desconsolada de ver el mundo dominado por 
una potencia maligna proceden también otros sentimientos más 
complicados. Uno se pregunta: ¿cómo ejerce el soberano maligno su 
poder?, ¿de qué medios se sirve para gobernar a los hombres según 
su voluntad? Una respuesta a tales preguntas dice así: El medio 
principal que tiene Ahrimán para seducir a los hombres es precisa- 
mente el placer sexual. Recordamos en la India a Mara, que aparece 
como Káma, el placer. Por eso en la mitología a Ahrimán se le aso- 
cia el placer, Az, o la prostituta, Jéh. Estas tradiciones se nos han 
conservado sólo de modo fragmentatio, pues están en completa 
contraposición con la atmósfera vitalmente optimista del zoroastris- 
mo. Lo que sí es claro por lo menos es que en la tradición zurvanita 
Jéh simboliza a la primera mujer. Esta primera mujer pertenece por 
entero a la creación mala, al contrario de Gayomart, el primer hom- 
bre. En el sistema zurvanita la mujer eta evidentemente obra de 
Ahrimán. El placer sexual es también una creación demoníaca, y 
con ello concuerda el que la mujer, como medio de satisfacer ese 


2 Ibíd., 49. 
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placer, sea considerada también como criatura del principio maligno 
del mundo. Algunos textos intentan describir a la mujer como una 
criatura nauseabunda y repugnante BP, 


La actitud misógina, tan marcada en el zurvanismo, es heredada 
por la gnosis Y, sobre todo en el maniqueísmo, que aceptó el mito 
que acabamos de exponer. Es una narración conocida, llamada «la 
seducción de los arcontes». El maniqueísmo tenía motivo abundante 
para considerar a la mujer como un mal; pues a través de la repro- 
ducción, una argucia introducida por el príncipe de las tinieblas y 
sus colaboradores, las partículas de luz se transmiten por herencia 
entre los hombres, quedan así aprisionadas en el mundo material 
y no pueden retornar a su patria, el mundo de la luz *, 


Hemos hablado aquí de la lucha entre Ohrmizd y Ahtimán. El 
maligno Ahrimán se eleva con la multitud de las tinieblas en un 
violento torbellino, para atacar el reino celeste de la luz, donde 
impera Ohrmizd. El Mal Espíritu acomete a la fortaleza del cielo, 
defendida por los relumbrantes guerreros del Buen Dios (Bdbn., 
cap. VI). 

Ya en Plutarco encontramos de nuevo la misma imagen (De 
Iside et Osiride, cap. 47). Esta idea de un ataque del señor de las 
tinieblas está ligada naturalmente a los símbolos guerreros y feuda- 
les mencionados. En todas las religiones iranias, aun en aquellas 
que sólo mediatamente proceden de Irán, como el maniqueísmo y 
el mandeísmo, Ahrimán o el diablo aparece como un general ene- 
migo, que lleva al ataque a sus ejércitos. En el salterio maniqueo 
copto (IT, 2035), uno de los hijos de la luz mira desde el puesto 
de guardia del mundo superior hacia abajo, a la salvaje agitación 
de los guerreros enemigos en lo profundo. Anuncia que ha visto al 
Maligno, a sus siete compañeros y a doce ayudantes o servidores. 
Evidentemente se refiere a los siete planetas y los doce signos del 
zodíaco, que en esta perspectiva son potencias demoníacas, al ser- 
vicio del príncipe de este mundo. En la gnosis, los planetas y los 
signos del zodíaco están concebidos como señores malignos *, 

Lo que a nosotros nos interesa en este contexto es la tendencia 
continuamente repetida a considerar como un combate guerrero el 
enfrentamiento entre el mal y el bien al principio del mundo. 


Otra línea discurre de muy distinto modo. En una narración 
mítica del Bundabión se dice del Mal Espíritu y del demonio feme- 
nino Jeh, al que nos hemos referido, que el cuerpo del Mal Espí- 


B Ib1d., 50-52. 

4 Ibíd., 52. 

8 Cf. Widengren, Mani und der Manicbáismus (Stuttgart 1961) 60-62. 

1* Cf. Widengren, Das Búse, 55; Mani und der Manichbáismus, 94-96 (sobre 
las concepciones astrales, 72-76). 
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ritu tenía en apariencia forma de rana ”. En el resto de los mitos 
zurvánicos esta figura no se atribuye a Ahtimán, sino a una de sus 
criaturas más sobresalientes. Desde luego, esta manifestación en 
forma de rana llama la atención. ¿Por qué se vincula el principio 
del mal precisamente a la rana? Es sabido que no sólo en el ámbito 
hindú *, sino también en el indoeuropeo la rana sirve en general 
como símbolo de fecundidad ”. Es conocido asimismo que el zotoas- 
trismo rechaza apasionadamente todo cuanto se llame culto de la 
fecundidad, considerándolo como la expresión peor del mal. No es, 
por tanto, de admirar que Ahrimán haya sido imaginado precisa- 
mente en forma de rana. No hay que dudar tampoco que para los 
zoroástricos esta manifestación tenía el valor de algo repelente, re- 
pugnante. La rana significa para ellos un símbolo de la repugnancia 
de la potencia maligna, lo mismo que Ahrimán es designado en la 
literatura zoroástrica como Gannák Ménok. La palabra gannák es 
una forma sudoccidental de la noroccidental gandak, hediondo, fé- 
tido”. Todo cuanto está vinculado a Ahrimán es fétido. Se pre- 
tende considerar a Abrimán y a sus criaturas como fenómenos re- 
pugnantes, hediondos. En estos círculos uno sólo puede imaginarse 
a Ahrimán como la repelente rana, que no se arriesga a luchar abier- 
tamente contra las potencias buenas, sino que crea a la mujer y el 
placer sexual —asimismo asquerosos y repugnantes-— pata utilizar- 
los como medios de seducción, aunque en realidad son tan repug- 
nantes como su dueño e inventor. 

Ambas tendencias en la concepción del Mal Espíritu están in- 
sertas en el zurvanismo y se cruzan de cuando en cuando en los tex- 
tos. Pueden tener una explicación en el ambiente de la nobleza, 
donde ciertamente se rendía homenaje al culto de la fecundidad, 
tanto en su aspecto sacral como en el profano y, por tanto, se daba 
un cierto hartazgo. ¿Dónde encontramos una descripción de la re- 
pugnancia sexual más sugestiva que en el budismo? *, Y Buda per- 
tenecía justamente a los guerreros nobles, los ksatriyas. 

Es de destacar que la decisión definitiva viene considerada ex- 
clusivamente como un enfrentamiento militar. Tiene lugar una ba- 
talla final 2. El destino de Ahrimán queda ilustrado de diversos 
modos según las distintas plasmaciones de la tradición. Se piensa 
que al final se encontrará encadenado en el infierno (así en el 


17 Cf. Widengren, Das Bose, 53s. 

18 C£, L. von Schroeder, Mysterium und Mimus in Rigveda (Leipzig 1908) 
3096ss; íd., op. cit., 349s. 

Cf. Hdwb. des deutschen Aberglaubens YI, col. 127ss (la rana como 
animal del diablo). 

2 Cf. Nyberg, JA (1929) 262; (1931) 75s (aceptado por mí: Das Búse, 54). 

2 Cf. Widengren, op. cit., 56. 

2 Ibíd., 56s, 58s. 
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Ulamá i Islam) o que queda enteramente abrasado junto con el 
infierno (Bundabisn, cap. XXXIV). Por su parte, el dragón Az- 
dahák es muerto por Frétón con la maza. 

El dragón maligno desempeña también un papel importante en 
los ámbitos marginales de la religión irania. En el Himno de la 
perla gnóstico, el redentor somete al dragón silbante («silbante», 
Susvant, es siempre el epíteto de Vritra en el Rigveda%). En la 
plegaria judía de Ciriaco, que procede de círculos judeo-gnósticos 
próximos, el héroe combate contra el temible dragón, el rey de las 
serpientes ”, Este tema, el combate del dragón, aparece plasmado 
épicamente en pinturas murales de Piandjikent, en Irán oriental $. 
Por lo demás, es realmente asombroso lo poco que se ha conservado 
de las representaciones de potencias malignas en el arte iranio %, 


LA RELIGION DEL ANTIGUO ORIENTE PROXIMO 


En el Oriente Próximo encontramos el mal como un principio 
cósmico ”, Este principio, representado en los mitos mesopotámicos 
bajo diversas figuras concretas, por ejemplo, como Tiamat, Labbu 
o Zú, se ha de considerar como una potencia maligna, en cuanto que 
va contra Dios. Este principio, cuya plasmación más impresionante 
aparece en la figura de Tiamat, combate al comienzo de los tiempos 
a las divinidades buenas, siendo vencido por su caudillo, el joven 
dios-héroe, en la concepción babilónica Marduk Y. La forma externa 
personal con que aparece dicho principio es la de un monstruo; en 
el caso de Tiamat sigue siendo por ahora algo inseguro si es la de 
un dragón, como antes se suponía siempre ?. El nombre de Tiamat 


3 Cf. Widengren, op. cift., 59; sobre el epíteto Susvant: H. Grassmann, 
Worterbuch zum Rigveda (1873) col. 1433, acerca de $vasus-. 

2 Cf. R. Reitzenstein, Das iranische Erlósungsmysterium (Bonn 1921) 77s. 

3 Cf. Widengren, Kungar, profeter, harlekiner (Estocolmo 1962) 103-105, 
con referencia a «Arts Asiatiques» 5 (1958) 177s, donde el material es fácil- 
mente accesible. 

% Cf. Enciclopedia Universale dell'Arte YV, col. 269s, donde hice una 
breve exposición de las representaciones de las potencias malignas iranias (a 
la que hoy podría añadir algunas cosas). 

* He ampliado aquí considerablemente de diversas maneras mi breve 
exposición en Das Bóse, 25-28. 

2% Asur en la versión asiria, Enlil en la más antigua recensión de Nippur; 
cf. R. Labat, Le poéme babylonien de la création (París 1935) 38. Por tanto, 
es siempre el dios supremo joven, vigoroso, situado a la cabeza del panteón, 
quien combate a la potencia contraria a Dios. 

2 Las tablillas de la epopeya babilónica de la creación recién encontradas 
en Sultantepe hacen pensar más bien en otras posibilidades. Cf. la publicación 
de Gurney The Sultantepe Tablets 1 (1957) n. 12. 
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haría referencia a esa figura como «la profundidad» Y. Como sím- 
bolo mítico, Tiamat es sobre todo la representante del agua salada, 
del mar. Como fenómeno hay que incluirla en la esfera mítico-teo- 
lógica. Las clases sacerdotales no sólo han continuado las tradiciones 
mítico-épicas referentes a ella, sino que también las han comentado, 
estructurándolas teológicamente en sus comentarios. Claramente Zú 
viene considerado como un petrel *, mientras que resulta difícil ima- 
ginar al monstruo Labbu ?. 

Figuras como Tiamat fotman parte propiamente de los tiempos 
míticos primigenios, aunque los recuerdos míticos reviven y se ac- 
tualizan en las grandes fiestas, sobre todo la de Año Nuevo. En la 
época de «ahora» se volvía a revivir la época de «entonces» Y, Por 
tanto, en el culto se percibe presente de nuevo a la potencia maligna. 
El gran hecho salvador, las victorias de Marduk, el dios-héroe, 
sobre sus malvados enemigos, o más bien, en el caso de Tiamat, 
sobre su enemiga, regocija y alegra cada año el corazón de los cre- 
yentes que participan en el culto. 

Pero, en el fondo, esa potencia maligna ha quedado derrotada 
una vez por todas. La gran victoria de Marduk es ensalzada repe- 
tidamente en los himnos como hecho formidable que llevó a cabo 
antaño. No se tiene la idea de una lucha permanente entre las po- 
tencias buenas y malas si se prescinde del combate contra los de- 
monios. Pero aquí todo está situado a otro nivel. No se aguarda 
una batalla final que se espera traiga el triunfo definitivo sobre las 
potencias malignas. Por eso parece, cuando menos, muy dudoso que 
figuras como Tiamat se puedan designar como un principio maligno 
del mundo, puesto que propiamente Tiamat ya no está en actividad, 
síno que es sólo actualizada de modo mítico-ritual en el culto. 

Además hay otra circunstancia: no sabemos en absoluto si para 
el hombre ordinario de la antigua Mesopotamia el mal de la exis- 
tencia humana era representado de algún modo pot Tiamat, Labbu, 
Zú o potencias semejantes. En cambio, sabemos con toda exactitud 
qué es lo que a los hombres sencillos de allí les parecía el auténtico 
mal de la existencia, el mal del que anhelaban redención y contra 
el cual imploraban ansiosamente la ayuda de los dioses, sobre todo 
de Marduk. Este mal no era Tiamat, sino los demonios y las enfer- 


%% En árabe, el nombre al-Tihámah designa la gran depresión en la costa 
occidental; en ugarítico, ¿hr es lo mismo que el hebreo ¿*hóm, a saber: la 
profundidad marina. ] 

3 Cf. P. (E.) Dhorme, La religion assyro-babylonienne (París 1910) 110 
y Les religions de Babylonie et d'Assyrie (París 1945) 314, 328. á 

2 Respecto a Labbu, cf. AOTAT, 138s. El nombre está en relación con el 
verbo lababu, «enfurecerse», y sirve para designar al «león»; cf. B. Lands. 
berger, Die Fauna des alten Mesopotamien (Leipzig 1934) 76, el cual. sin 
embargo, toma como forma primitiva laby. É 

» C£. H. Zimmern, Des babylonische Neujabrsfest (Leipzig 1926) 9. 


La religión del antiguo Oriente Próximo 127 


medades causadas por ellos. El hombre era consciente en general 
de su culpa frente a las potencias divinas. Había pecado, y el pecado 
llevaba consigo el castigo merecido. Los dioses habían permitido a 
los demonios caer sobre él y apoderarse de él; por su medio, el 
pecador era abrumado con diversas enfermedades. El pecado com- 
portaba el dominio de los demonios, y éste, a su vez, traía en con- 
secuencia la enfermedad *. Pecado, posesión demoníaca y enferme- 
dad: éste es el mal contra el que pide ayuda a los dioses el orante 
babilonio. En cambio, no encontramos que Tiamat aparezca vincula- 
da de ninguna forma con el pecado y la enfermedad. Aquí reside una 
diferencia de fondo. 

Los demonios están en parte al servicio de las divinidades, en 
parte independientes de ellas. Grupos especialmente poderosos y 
malvados son «los Siete Espíritus Malignos» o «los Utukké Malig- 
nos», utukke lemnuti*. Pero siempre queda el pensamiento de que 
la divinidad es capaz de ayudar contra los demonios y las enferme- 
dades causadas por ellos. Dios puede perdonar al pecador arrepen- 
tido, devolviéndole de nuevo la salud. La prolongación del estado 
de enfermedad se halla en el ámbito de la muerte. De aquí que el 
enfermo grave se sienta ya entregado a la muerte. Describe su estado 
en poder de las potencias fatales de un modo pintoresco y conmo- 
vedor, con colores netamente míticos. Se encuentra en el imperio 
de la muerte, las aguas de los ríos infernales se cierran ya sobre su 
cabeza. O bien llama, mejor grita en su ayuda a la divinidad, rodea- 
do de fieras demoníacas y rapaces, que amenazan con devorarle %, 

Todo esto lo encontramos expresado y representado en el plano 
ritual. Si los sacerdotes se interesaban por las tradiciones míticas, 
en cambio las clases del pueblo ordinario estaban enteramente fas- 
cinadas por la fe en los demonios y los espíritus, interesándose so- 
bre todo por las prácticas rituales, que mediante exorcismos y puri- 
ficaciones prometían salvación al hombre atormentado. Por lo de- 
más, también estas ceremonias estaban al cuidado de sacerdotes, 
los cuales dominaban, por consiguiente, tanto la esfera mítica como 
la ritual. 

Es típico que todas estas potencias malignas no tenían una re- 


3* Acerca del nexo entre pecado, posesión demoníaca y enfermedad, 
cf. J. Hehn, Sinde und Erlósung (Leipzig 1903), y sobre el concepto de pe- 
cado en general, cf., entre otros, A. van Selms, De babylonische termini voor 
zonde (Wageningen 1933); E. Dhorme, La religion assyro-babylonienne, 231- 
241; G. Widengren, The Accadian and Hebrew Psalms of Lamentation (Es- 
tocolmo 1937) 145ss. Cf. también infra, 222s. 

35 Sobre estas y otras clases de demonios, cf. Dhorme, Les religions de 
Babylonie et d'Assyrie, 264ss. LN 

3ó Respecto a las fórmulas que contienen una descripción de la miseria 
del orante, cf. Widengren, op. cif., 100-127. Castellino, Le lamentazioni indi- 
viduali (Turín 1940) 62-64, 92ss. 
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presentación conjunta. No hay ningún representante del mal en sí, 
ningún señor de las potencias malignas que fuera, por así decirlo, 
la personificación del mal en la existencia del hombre. 

No es fundamentalmente distinta la situación de la religión 
¡udeo-israelita en el período anterior a la era persa-helenística. Men- 
cionemos a los monstruos marinos Tehóm, Tannin, Rajab y Levia- 
tán, que, desde el punto de vista fenomenológico (y también genéti- 
co), corresponden a Tiamat. Son exactamente equivalentes a figuras 
similares de los textos ugaríticos; llama sobre todo la atención 
Lotán, exacto paralelo de Leviatán, pues recibe el mismo epíteto 
que él, “gltn, que es la misma palabra que el hebreo “gallaton *, Por 
tanto, también en Occidente el mar es considerado como una po- 
tencia contraria a Dios. Así ocurre también en Egipto, donde en el 
siglo 11 a. C. nos encontramos con este tipo de concepciones *, Lo 
significativo es que esas potencias netamente míticas quedan his- 
torizadas, es decir, aparecen como representantes de los enemigos 
históricos de Israel, circunstancia sobre la que volveremos más 
tarde *, 

En el judaísmo tardío surgen figuras que en cierto modo incor- 
poran en sí el mal, significando de este modo una expresión concen- 
trada de él. 

En este sentido hay que tener en cuenta sobre todo a Satán, 
Belial y Beelzebul. Los tres se hallan en los textos del AT ya en 
época preexílica, pero todavía con menor entidad personal. Satán, 
por ejemplo, es tan sólo un ángel de Yahvé, uno de los llamados 
«Hijos de Dios», que, de acuerdo con su nombre de «adversario» 
(en hebreo, hassatin), aparece como «acusador». En el Libro de 
Job (1,6-12) trata de levantar sospechas contra aquel justo. Las tri- 
bulaciones a que Job se ve sometido sucesivamente se deben a que 
Yahvé pone en manos de Satán todas las posesiones de Job. Satán 
es, pues, realmente un causante del mal que cae sobre Job, pero 
forma parte de los hijos de Yahvé; es por completo obediente a 
Yahvé y no puede actuar más que de acuerdo con él *, 

Con respecto al desarrollo posterior de la fe en Satán, se suele 
invocar con frecuencia el pasaje 1 Sm 16,14ss, donde Yahvé envía 
un mal espíritu sobre Saúl. El mal procede del mismo Yahvé; es 


” Cf. G. Widengren, Early Hebrew Mytbs and their Interpretation, en 
Hooke (ed.), Myth, Ritual and Kingshtp (Oxford 1958) 172s. 

* C£. O, Kaiser, Die mythische Bedeutung des Meeres in Agypten, Ugarit 
und Israel (Berlín 1959), y mi recensión en JSS 5 (1960) 289s. 

% Cf. infra, 222. 

* Respecto a la posición de Satán en el Libro de Job, cf. el comentario 
de P. (E) Dhorme, Le livre de Job (París 1926; ed. inglesa, Londres 1967, 
55); véanse R, Driver y B. Gray, The Book of Job: ICC (Edimburgo 1921) 
10s; G. Holscher, Geschichte der israelitischen und júidischen Religion (Gies- 
sen 1922) 153; K. Marti, Theol. Stud. u. Krit. (1892) 207ss, 
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la concepción israelita antigua, que emerge en forma tan caracterís- 
tica en lugares como Ám 3,6 e Is 45,7. Merece la pena sobre todo 


aducir el pasaje de Isaías: 


«Yo soy el Señor, y no hay otro: 

artífice de la luz, creador de las tinieblas, 
autor de la paz, creador de la desgracia: 

yo, el Señor, hago todo esto». 


Se ha sospechado con buenos motivos que se trasluce aquí una 
polémica contra el dualismo iranio *; en cualquier caso, no se puede 
expresar con mayor claridad la diferencia fenomenológica entre la 
concepción israelita antigua y la irania *, 

Pero más tarde el mal no se remite inmediatamente a Yahvé, 
sino a una potencia maligna, que actúa con más o menos indepen- 
dencia de Yahvé, es decir, Satán, Belial o Beelzebul. En Zac 3,1 la 
esencia maligna de Satán aparece más evolucionada que en el Libro 
de Job. Pero el locus classicus es 1 Cr 21,1 en comparación con 
2 Sm 24,1. En el primer pasaje se dice que, por el impulso de Satán, 
David organiza un censo; el segundo no sabe nada de la actividad 
de Satán, sino que es Yahvé mismo quien incita a David a realizar 
el censo. Poco a poco, por tanto, va surgiendo la tendencia a referir 
el mal a la actividad de Satán. Pero por mucho que, por ejemplo, los 
Salmos hablan de pecado y expiación, nunca se describe el pecado 
y la enfermedad causada por él como siendo traídos por Belial o 
Satán *, 


JUDAISMO, CRISTIANISMO E ISLAM 


Sólo en el judaísmo tardío aparecen maduras las tendencias de 
que acabamos de tratar, Naturalmente que hay una pluralidad de 
concepciones y matices diversos, pero en la mayoría de los textos de 
este período existe una concepción de fondo común. La podemos 
resumir de la manera siguiente: 

Hay dos mundos: «este mundo» (h4olám hazze) y «el mundo 


* H. S. Nyberg, Questions de cosmogonie: JA (1931) 16, n. 1, sospecha 
aquí una influencia irania y piensa en un posible zurvanismo de Ciro. Pero 
el pasaje no parece soportar una interpretación de tanto alcance. Cf, ahora 
también H. Ringgten, Israelitische Religion (Stuttgart 1963) 285ss. 

* En la discusión se suele pasar totalmente por alto la gran importancia 
Íundamental de este pasaje de Isaías. 

_* Sin embargo, es también aquí, sobre todo el «acusador» (has$aldn) 
quien está en la asamblea celeste para «acusar» (/"sitmó) al sumo sacerdote. 
lil verdadero significado de su nombre ilustra especialmente este pasaje. Zac 3, 
|. Es ésta otra circunstancia que no se tiene en cuenta en absoluto. Cf. tam- 
bién infra, 239s, 
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futuro» (báolam babb?). La palabra “olám significa, en el período 
israelita del AT, algo que está muy alejado *. La traducción tradi- 
cional «eternidad» no es acertada para la época antigua. Pero ya en 
el Libro de Daniel (2,44) encontramos la correspondiente palabra 
aramea “¿am con el significado de «eternidad». Aquí ha cobrado 
vigencia una influencia extraña *. La perspectiva es por entero cós- 
mica %, Dios es el soberano Señor de la era futura, pero del actual 
período del mundo es señor Satán, exactamente como, según la con- 
cepción zutvanita, Ahrimán ejerce su dominio sobre el período 
actual, mientras que Ohrmizd dominará soberanamente el veni- 
dero *, 

Muchas expresiones —tanto de los escritos judíos tardíos como 
de la literatura cristiana primitiva— confirman que Satán es el so- 
berano de este mundo o de este eón. Así, la Ascensión de Isaías (1,3) 
habla del «príncipe de este mundo y sus ángeles, principados y po- 
testades» y en Jn 12,31 se le llama «el príncipe de este mundo» *. 
Las cartas paulinas mencionan con bastante frecuencia a Satán como 
el gran adversario de Dios (por ejemplo, 1 Cor 5,5; 7,5; 2 Cor 11, 
14; 2 Tes 2,9). También Pablo considera a Satán como el príncipe 
de este mundo y esta eta (2 Cor 4,4), que actúa en los no cristianos 
o en los cristianos desobedientes (Ef 2,1-2) %. Como soberano de 
este mundo, Satán es también señor del reino de las tinieblas, donde 
reina sobre «los espíritus del mal» (Ef 6,12 comparado con Col 1, 
13). Hay que armarse contra el diablo (diábolos) para poder luchar 
contra sus malignos acompañantes (Ef 6,11-12). Contra el reino de 
la tiniebla está el reino de la luz, donde los cristianos participan 
«en la parte que toca a los santos en la luz» (Col 1,12). Por eso ya 
en los evangelios son mencionados los «hijos de la luz», que son los 
escogidos (Lc 16,8; Jn 12,36; cf. 1 Tes 5,5). Esta expresión, en 
cuanto judaica, aparece también en los rollos del Mar Muerto (1 QS 
TIT, 13,24-25: Pine *0r) %. Los hijos de la luz se oponen a los hijos 
de la injusticia, que andan por caminos de tiniebla. Estos son los 


“4 Cf. Jenni, Das Wort “Olam im Alten Testament (Berlín 1953) 50. 

% Cf. Jenni, op. cit., 86s. 

6 C£ infra, 433ss. 

7 C£. infra, 424ss y 442s. 

** Otros lugares: Jn 14,30; 16,11; Epístola de Bernabé 4,13 («el príncipe 
maligno»); 18,2 («el príncipe de esta época de ilegalidad»); Ignacio, Epb. 17, 
1; 19,1; Magn. 1,3, etc. La lectura «príncipe de este mundo» es, en este 
lugar, producto de una enmienda del texto, pero se encuentra en 10,29. 

*% Sobre la autenticidad de esta carta, cf. H. Schlier, Der Brief an die 
Epbeser (Dússeldorf 1957) 22-28. En pp. 100ss se encuentra la interpretación 
del párrafo en cuestión. 

e «Hijos de la luz» es también un término mandeo, herencia judía; 
cf. M. Lidzbarski, Ginza (Leipzig 1925) 10, 11 y passim; Mandáische Litur- 
gien (Berlín 1920) 18, 24, 36, 41, 71, 84. 
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súbditos de Satán; «en la mano del ángel de la tiniebla está toda la 
soberanía sobre los hijos de la injusticia, que andan por caminos de 
tiniebla» (1 QS III, 20-21). La contraposición de luz y tinieblas se 
une en el Testamento de los Doce Patriarcas con la existencia entre 
Dios y Satán (llamado aquí Beliar) *!. 

El judaísmo tardío ha asumido también el tema de la lucha del 
dragón, habiendo de notarse que en la concepción irania influye asi- 
mismo la antigua idea del combate contra el monstruo-dragón, proce- 
dente de Israel y el Próximo Oriente ?, Como es sabido, en el cris- 
tianismo primitivo esta idea de Satán como «el dragón antiguo» des- 
empeña un papel preponderante en el Apocalipsis de Juan. En el 
cap. 12 el dragón amenaza a la regina caeli, que está en trance de 
dar a luz. Miguel y sus ángeles luchan contra él y los suyos, «y fue 
arrojado el gran Dragón, la antigua serpiente que se llama Diablo; y 
el Satanás, el que engaña a todo el mundo, fue arrojado por tierra, 
y sus ángeles fueron arrojados con él» (12,9). En el cap. 20 se des- 
cribe cómo en el combate final escatológico termina siendo Satán 
arrojado al lago de fuego (20,1-7). 

El nombre de diablo (en griego, diábolos) significa «acusador», 
y ya en los Setenta reproduce en cuanto al sentido la palabra hebrea 
satan. Como designación de Satán, este término pasa también al 
Islam, apareciendo en el Corán como Iblís 5. 

Satán es mencionado con bastante frecuencia en el Corán. Maho- 
de ha asumido una leyenda judeo-cristiana, que en la sura 2,38-32 

ice así: 


«Cuando tu Señor habló a los ángeles: “Quiero establecer en 
la tierra un representante”, ellos preguntaron: “¿Quieres esta- 
blecer uno que cause la desgracia y derrame sangre mientras nos- 
otros te alabamos y te aclamamos como santo?”. El habló: “Yo 
sé con certeza lo que vosotros no sabéis”. Enseñó también a 
Adán toda clase de nombres, después los mostró a los ángeles y 
dijo: “Decidme los nombres de estas cosas, si sois veraces”. 

Ellos dijeron: “*¡Alabado seas! Nosotros sabemos sólo lo que 
nos has enseñado. Tú eres el Sapiente, el Sabio”. El dijo: *¡Adán, 
diles tú los nombres!”. Y cuando hubo dicho sus nombres, €l 
dijo: “No os he dicho acaso: Conozco con certeza lo oculto del 


% C£ W. Bousset-Gressmann, Die Religion des Judentums im spátbel- 
lenistischen Zeitalter (Tubinga *1926) 334. 

“ Respecto al dragón en el judaísmo tardío, cf. Bousset-Gressmann, 
op. cit., 516s. 

*% La forma Iblis está basada ciertamente en un malentendido: diábolos, 
escrito en letras sirias, fue interpretado como el pronombre d + ¿bls, y de la 
estructura consonántica ¿bls se produjo ¿blis, de acuerdo con otras formas 
nominales como Bilgzs; cf. A. Jeftery, The Foreign Vocabulary of the Qurán 
(Baroda 1938) 47s (sin comparar con la forma nominal de Bilgis). 
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cielo y de la tierra, lo que vosotros hacéis patente y lo que ocul- 
táis”. 

Y cuando dijimos a los ángeles: “¡Postraos ante Adán!”, se 
postraron todos menos Iblís. Se negó y perteneció a los incré- 
dulos». 


En la sura 38,75-85 prosigue la narración: 


«Dijo: “¡Iblís!, ¿qué te retiene de postrarte ante quien he 
creado con mis manos? ¿Eres soberbio, o formas parte de los se- 
res superiores»”. 

Dijo: “Soy mejor que él. A mí me has creado de fuego y a 
él de barro”. 

Dijo: “Sal de aquí, pues en verdad eres maldito *, y mi mal- 
dición ha de residir en ti hasta el día del juicio”. 

Dijo: “Mi Señor, dame tan sólo demora, hasta que resu- 
citen”. 

Dijo: “En verdad eres de los que tienen demora, hasta el 
día del tiempo conocido”. 

Dijo: “¡Por tu poder! Los seduciré de veras a todos ellos, 
salvo a tus siervos sinceros”. 

Dijo: “Con toda verdad he hablado. Llenaré en verdad el 
infierno contigo y con todos los que te sigan”». 


Por tanto, al ángel caído y soberbio le es dado por Alá mismo 
el poder de seducir a los hombres. Este rasgo trae a la memoria la 
narración de cómo Satán recibió plenos poderes para probar a Job; 
pero aquí no se hace patente la intención de Dios, expresada allí, 
de poner a prueba la fidelidad de Job. Sin embargo, sería excesiva- 
mente burdo decir que Alá tiene tan sólo el objetivo de llenar el 
infierno de pecadores *, 

La mística islámica no se encuentra cómoda con la concepción 
coránica ortodoxa de Satán. Es típico el modo como la presenta 
Farid al-din “Attar %. Por una parte aparece, del modo que acabamos 
de esbozar, como un ángel caído a causa de su soberbia. Alá le da 
permiso y poder hasta el día de la resurrección para seducir a los 
hombres a acciones malas. Cuando “Attár dice que el mundo es feu- 


5% La expresión ragin tiene el significado derivado de «maldito»; cf. Th. 
Núldeke, Neue Beitráge zur semitischen Sprachwissenschaft (Estrasburgo 
1910) 47. 

35 Como lo hace Fr. Buhl, Mubammeds religióse Forkyndelse efter Qura- 
nen (Copenhague 1924) 97. 

5 Para lo que viene a continuación, cf. la muy interesante conferencia 
de H. Ritter en que he basado mi exposición: Proceedings of the 7th Con- 
gress for tbe History of Religions (Amsterdam 1951) 1478, Satan in the Epics 
of Faridaddin “Altar. 
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do de Satán ”, descubrimos el mismo pensamiento con que nos he- 
mos topado en la mentalidad irania, así como en la judía y cristiana. 
Ahrimán, como 34h del presente período del mundo; Satán, como 
príncipe de este mundo, ho árchon tou kósmou toútou. Es, sin em- 
bargo, peculiar de “Attár la consideración de Satán como señor de 
los mercados, que sin él no pueden prosperar. Aquí se manifiesta 
una profunda visión psicológica. 

Pero, por otra parte —y esto caracteriza a la mentalidad místi- 
ca—, Satán es considerado también como el único auténtico mono- 
teísta entre los ángeles y como un sincero adorador de Dios. Cuando 
Satán se negó a postrarse ante el Adán creado por Dios, fue porque 
tal adoración corresponde únicamente al Creador, no al hombre 
por él creado *. Por esta actuación, Satán se convierte en ejemplo 
tanto de un auténtico monoteísta como de un sincero amante de 
Dios; pues el que ama sinceramente no puede pensar en dirigirse 
a otro rostro que al del amado. 

Pero entonces, ¿por qué Dios maldijo a este servidor sincero y 
amante? A esta difícil pregunta responde “Attár con tres razones: 
1. Satán fue castigado por su orgullosa presunción, pues —según 
la perspectiva mística— afirmó así su propio yo, cosa que está prohi- 
bida al místico *. 2.2 Cuando Dios maldijo a Satán (sura 38,78), 
tal madición fue un sustitutivo de la muerte. Propiamente Satán 
había merecido la muerte. Había contemplado a escondidas cómo 
Dios exhalaba su aliento sobre Adán, traspasándole así su regio te- 
soro. Pero los esclavos que observan cómo se oculta un tesoro regio 
han de ser castigados, según la ley, con la muerte. 3.? La maldición 
de Dios es un acto de su arbitrariedad. Dios echó a Satán, aunque 
éste le había servido con sinceridad setecientos mil años. Pues Dios 
es suficiente en sí mismo y por ello no necesita el servicio de sus 
criaturas %, 

Incluso la maldición es interpretada positivamente. “Attár pien- 


5 Cf, Ritter, op. cit., 147. 

% Este punto de vista fue introducido por al-Hallag, como pone de relieve 
Ritter, siendo después asumido por el gran teólogo y filósofo de la religión 
alGazzáli y desarrollado especialmente por “Attar. 

% Es claro que “Attár no ha percibido la dificultad que surge de aquí, de 
que entonces Satán es castigado por una acción que propiamente le estaba 
mandada en conciencia. Podría pensarse que no fue castigado por hacer la 
acción correcta, sino porque entre los motivos de esa acción se mezcló un 
motivo ilícito: la afirmación del propio yo. Pero en “Attár no encuentro insi- 
nuada esta posibilidad de resolver la dificultad. 

“ Esta argumentación tiene la apariencia de un último frente de defensa 
icológica. Cuando se tiene la sensación de que la teología, operando con argu- 
mentos racionales, no está en situación de ofrecer suficientes motivos a la 
razón lógica, uno se retira a la esencia irracional de Dios. Naturalmente ello 
origina nuevas dificultades, que no nos interesan aquí. 
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sa que la maldición tiene también un aspecto positivo, pues a través 
de él Satán recibe poder sobre la humanidad hasta el día de la re- 
surrección. Por tanto, en realidad la maldición es un honor. 

Esta interpretación mística de la figura de Satán pone de mani- 
fiesto las dificultades que la mística islámica ha sentido precisamente 
en este punto. 


CAPITULO VI 


EL MITO 


EL MITO COMO TEXTO RITUAL 


El mito es el complemento natural del rito. Mientras el rito es 
la acción sagrada, el mito es la palabra sagrada que sigue a esa acción 
y la explica. Y al revés, se puede afirmar que el rito, en cuanto ac- 
ción o gesto, ilustra la palabra sagrada o el texto sagrado. Hocart 
constata que el mito es una parte del ritual y el ritual una parte del 
mito. El mito describe el ritual y el ritual da vigencia al mito!, 
Malinowski y Lévy-Bruhl subrayan, lo mismo que Hocart, que el 
mito constituye una muestra, un modelo para las acciones sagradas, 
que se efectúan siguiendo el ejemplo del acontecimiento descrito en 
el mito?. Muchas veces el mito, que tepresenta un ideal para la 
acción ritual, proporciona indicaciones prácticas para llevarla a 
efecto ?. Las investigaciones de Dumézil se apoyan en el principio 
de la correspondencia entre mito y tito. Como el culto tiene el 
carácter de un drama ritual, en que los personajes que aparecen 
simbolizan a dioses y otras figuras de la época mítica originaria, la 
palabra y la acción son igualmente necesarias, algo así como los ges- 


* S. H. Hooke (ed.), The Labyrinth, en The Life Giving Myth (Londres- 
Nueva York 1935) 276. 

2 B. Malinowski, Myth in Primitive Psychology (Londres 1926); L. Lévy- 
Bruhl, La mytbologie primitive (París 1935), espec. 159-160. Pero ya A. van 
Gennep, La formation des légendes (París 1910), vio el vínculo indisoluble 
entre mito y tito. Puede remitirse también en general al mismo autor: Mythes 
et légendes d'Australie (París 1906). Aludamos a algunos ejemplos concretos 
de la bibliografía más antigua en torno a la interpretación mito-rito: A. Loisy, 
Les mystéres paiens et le muystére chbrétien (París 21930) 157-198, la exposi- 
ción de los misterios de Mitra, basada enteramente en la concordancia de 
mito y rito; cf. también pp. 86, 89, 92s. Además, J. Wellhausen, Reste ara- 
biscben Heidentums (Berlín *1897) 71, donde pregunta directamente por el 
mito que pudo subyacer a los elementos rituales de la peregrinación a La 
Meca. Es importante también la postura de Usener en sus Kleime Schriften 
[V, 422ss. De hecho, la moderna interpretación ritual de los mitos tiene pre- 
cursores mucho más antiguos, aun cuando sólo en nuestros días ha sido fot- 
mulado el principio con suficiente claridad. Un trabajo valioso —por lo que 
respecta a las tesis básicas de la interpretación de los mitos— es el de 
K, Th. Preuss, Der religióse Gebalt der Mytben (Tubinga 1933). No se puede 
olvidar tampoco la importante postura de Grónbech, por ejemplo, Culture 
of the Teutons (Londres 1931) II, 260ss, Ritual Drama. En el artículo de 
H. Baumann: «Studium Generale» 12 (1959) 1-17, 583-597, queda pospuesto 
el punto de vista ritual, mientras que se da un peso algo excesivo a la magia. 

3 Malinowski, op. cit., 43, 
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tos y el pie textual para los personajes teatrales. Pero, de hecho, 
el culto está estructurado de manera que el mito y el rito no sólo 
se completan, sino que se complementan mutuamente, En la fiesta 
de año nuevo, en Babilonia, era representado en forma dramática el 
antiguo poema épico Entra elí$, que tiene el carácter de un mito 
de la creación *, Esto tiene una importancia fundamental, porque 
vemos así que también los mitos de la creación eran visualizados 
ritualmente. Lo mismo ocurre también entre los pueblos carentes 
de escritura: por ejemplo, los zuni*. En la cultura totémica austra- 
liana las danzas totémicas pretendían mostrar cómo la figura central 
del tótem, el antepasado totémico, había recorrido la tierra estable- 
ciendo diversos lugares de culto para el clan totémico * Vemos en 
este caso cómo los mitos de la fundación del culto se visualizan 
dramáticamente para los hermanos de tótem gracias al firme en- 
raizamiento del mito en el culto. Se observa aquí —lo mismo que 
en la recitación ritual del poema babilónico de la creación— que, 
al visualizar el mito en el culto, era renovado anualmente el acon- 
tecer místico de la época originaria. Malinowski hace notar, con ra- 
zón, que el mito es una realidad viva, de la que se cree que tuvo su 
lugar en tiempos antiquísimos y que desde entonces sigue ejerciendo 
influjo en el mundo y en los destinos de los hombres”. Por eso 
en una cultura determinada por formas mentales arcaicas, al mito 
juntamente con el rito le cabe la misión de mantener en pie el 
orden del mundo?. En consecuencia, el mito es tenido con toda 
naturalidad por «verdadero»; uno no puede desechar de su propia 
imagen del mundo el contenido de los mitos sin disolver esa imagen 
del mundo que se piensa «verdadera» ?. Los mitos de la creación, 
las cosmogonías, constituyen un eslabón para pasar a la especula- 
ción religioso-filosófica. De aquí que en las religiones indoeuropeas 
las cosmogonías hayan desempeñado un importante papel en la fi- 
losofía de la religión, constituyendo el punto de partida para el dis- 
currir filosófico sobre el origen del mundo *, 


* Véase R. Labat, Le poéme babylonien de la création (París 1935) 59ss. 

3 C. Kluckhohn, «Harvard Theological Review» 45 (1942) 47; J. Prytz 
Johansen, Maoriogzuni (Copenhague 1962) 263ss. 

* Véanse B. Spencer y F. J. Gillen, The Nortbern Tribes of Central Aus- 
tralia (Londres 1904) 393ss. 

7 Malinowski, op. cif., 21. 

* El carácter de verdad del mito ha sido subrayado enérgicamente por 
Pettazzoni; ct. Die Wabrbeit des Mytbos: «Paideuma» 4 (1950) 1-10; cf. tam- 
bién ¿nfra, 163. 

? Cf. Jensen, «Paideuma» 3 (1944-49) 61, donde se opone también a una 
interpretación funcional exageradamente racionalista de los mitos. 

* Véanse Darmesteter, Essaís orientaux, 1355, y Olerud, op. cit., passim. 
Cf. Grónbech, op. cif., 288ss. Sobre la formación del mundo a partir de la 
divinidad, véase supra, 53 y 56. Para las circunstancias griegas es fundamental 
F. M. Cornford, From Religion to Philosophy (1912). 
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No siempre es necesario visualizar simbólicamente el mito ente- 
ro. Puede bastar una lectura pública del texto sagrado, mientras la 
sola fantasía piadosa se imagina la acción sagrada. E igualmente 
la sola acción sagrada puede bastar para suplir ciertas lagunas en el 
texto del mito. Esto puede explicar también el hecho de que en el 
drama griego, cuya vinculación al culto destaca con fuerza incluso 
en la época histórica, la acción venga a menudo precedida por una 
larga narración sobre lo que sucede o ha sucedido. Y en los textos 
de Ras Shamra se relata con frecuencia en unas pocas palabras lo 
que ocurre entre dos acciones principales. Se dice, por ejemplo, que 
la diosa “Anat se traslada a la montaña de los dioses en el norte, 
llevando a sus espaldas al dios Ba'al muerto: 


«Sap3, la lámpara de los dioses, obedece. 

Levanta a Al'iyan B4al, 

lo pone sobre los hombros de “Anat. 

(“Anat) lo sube a las alturas del norte. 

Lo llora y lo entierra. 

Lo coloca en los agujeros donde los dioses de la tierra. 
Inmola 70 bueyes salvajes 

como sacrificio en memoria de Al'iyan Baal» 


(1 AB l, 13-20 = Gordon, Ugaritic Li- 
terature, 43 = Aistleitner, Die mythologi- 
schen und kultischen Texte aus Ras Scham- 
ra, 18). 


Al parecer, tenemos aquí un relato muy abreviado del suceso 
mítico. En efecto, la parquedad del texto mítico se contrapone a lo 
detallados que son esos textos al tratar de los elementos puramente 
rituales. Al final del texto citado anteriormente se menciona el sa- 
crificio funerario de la diosa por el dios muerto. Este elemento re- 
cibe a continuación diversas variaciones, con un relato detallado de 
todas las víctimas animales que la diosa inmola. Obsérvese, en 
cambio, cuán sucintamente presenta el texto toda la complicada ac- 
ción, consistente en el traslado de la diosa con el dios muerto a la 
montaña de los dioses en el norte, donde lo entierra y lo llora. 
Puede también compararse lo que Kluckhohn dice sobre la variable 
relación del mito con el rito. Unas veces existe completa concot- 
dancia entre mito y rito, otras es más circunstanciado el mito, otras, 
en cambio, el rito *. 

Es de gran importancia el hecho de que el paralelismo entre mito 
y tito nos dé en algunos casos la posibilidad de complementar un 


1 Véase Kluckhohn, op. cif., 62. 
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factor con el otro. Si estamos en posesión del rito, podemos hacer- 
nos una idea del mito, y al revés. De la realeza sagrada de la antigua 
cultura rodesiana se relatan numerosos mitos regios. Uno de ellos 
describe cómo un joven, que tiene el poder de producir la lluvia 
y el fuego, es estrangulado de noche por su mujer. De hecho, sabe- 
mos por antiguas tradiciones que en un tiempo anterior la esposa 
del rey tuvo el deber de estrangularle en una noche de novilunio. 
Los datos sobre esta muerte ritual del rey están así corroborados 
por el mito. En este caso, tanto el mito como el rito han quedado 
conservados en la memoria. En otros casos el mito pervive en un 
lugar y el rito en otro. Por ejemplo, en los mitos regios precedentes 
de Rodesia se narra cómo un adolescente coge la luna y se convierte 
en rey. Se dirige a los espíritus de los reyes muertos, que toman 
la luna y se la cuelgan al cuello. Después traen un toro negto y dicen 
al muchacho: «¡Este toro te mostrará el camino! Te conducirá tam- 
bién cuando hayas de volver aquí». El joven se monta en el toro. 
De las ceremonias de enterramiento se desprende que también él, 
una vez convertido en rey, ha de retornar con ayuda del toto al 
país donde viven los espíritus de sus antepasados. En efecto, la tra- 
dición indica que el soberano muerto era envuelto en la piel de un 
toro negro que llevaba en la frente una determinada señal blanca. 
Por tanto, este dato nos proporciona en parte el trasfondo ritual 
del mito. Pero hemos de tratar de completatlo, prestando atención 
a las ceremonias de coronación del pueblo shillul, donde el rey ca- 
balga sobre un becerro negro. Este rasgo completa justamente un 
detalle esencial del mito, el cual puede así interpretarse de modo 
enteramente ritual, y entendemos que la luna, colgada del cuello del 
adolescente, es un aderezo de naturaleza simbólica. Forma parte de 
los signos de dignidad regia, haciendo alusión al nexo entre el so- 
berano y la luna, que aparece habitualmente en este ámbito cultural 
y se viene manifestando de continuo en la ideología regia ”, Por eso a 
estos reyes se les llama reyes-luna. Vemos lo importante que en este 
caso es la interpretación ritual de los mitos para una recta inteligen- 
cia del tesoto mítico *, 

Un ejemplo distinto extraído de la literatura mítica del Oriente 


** Compárese con el colgante en forma de media luna que lleva el Bodhi- 
sattva en torno al cuello en el arte hindú, así como con el collar de Arabia 
meridional en «Biblical Archaeologist» 15 (1952) 13. D. Livingstone, Jour- 
mal 11 (Londres 1880) 180, habla de un colgante similar en el pueblo 
nyamwezi. 

* Véase G. Widengren, Hocbgottelaube im Alten Iran (Upsala 1938) 
352-358, donde puede encontrarse una exposición detallada. Puede compararse 
en la cultura indo-irania con Krisna y Fáridun, que cabalgan sobre un toro. 
En los misterios de Mitra éste aparece también montado en un toro, Es bas- 
tante seguro que la explicación de la concordancia fenomenológica en estos 
casos reside en los vínculos históricos. C£. ¿mfra, 229. 
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Próximo ilustra con claridad el mismo principio referente a la in- 
terpretación de los mitos. En una famosa descripción del paraíso, 
procedente de Mesopotamia, en lengua sumeria, se relata cómo la 
enigmática figura Uttu presta servicio en el paraíso como jardinero 
junto al dios supremo. Este rasgo peculiar vuelve a encontrarse en 
el mito regio. En la llamada «leyenda del nacimiento de Sargón» se 
habla de que Sargón era jardinero, por lo que sospechamos que 
—por lo que se refiere a esta particularidad— el mito debería ser 
interpretado ritualmente. Esta sospecha se convierte en certidumbre 
cuando sabemos que dentro del recinto del templo sumerio había 
un bosquecillo con el llamado árbol de la vida, símbolo cúltico del 
dios que muere y vuelve a revivir. De los textos se desprende que 
el rey era considerado como guardián de ese árbol de la vida, reci- 
biendo por tal motivo el título de «jardinero». En conformidad 
con las circunstancias de la tierra, también el dios celeste Anu poseía 
un «jardinero». Por tanto, el jardín junto al templo, cuyo guardián 
cúltico era el soberano, está en correspondencia cultual con el par- 
que mítico del paraíso, donde Uttu fue jardinero del dios supremo. 
El rey prosigue, pues, las tradiciones de sus antepasados míticos, 
el primer hombre y el primer rey, como ocurría en la ideología regia 
rodesiana con su correspondencia típica entre mito y rito. 

Pero podemos ir más adelante. En el poema babilonio de Guil- 
games se habla de que Iétar amaba a I3ullanu, el jardinero de su 
padre. El padre de I3tar es Anu, y hemos mencionado ya que en las 
listas de dioses encontramos la expresión «jardinero de Anu». En- 
tendemos así esa referencia mítica del poema de Guilgames, pues 
significa que el jardinero, es decir, el rey, era amado de su diosa 
Istar. Esto no es sino un ejemplo del bhieros gamos entre la diosa 
y el rey, que con tanta frecuencia aparece en el culto *, Las repre- 
sentaciones plásticas muestran precisamente al rey en su papel de 
jardinero, llevando a cabo en el culto los ritos de aspersión de agua 
con el símbolo cúltico del árbol de la vida Y. Vemos una vez más 
cómo una interpretación ritual consecuente proporciona sentido in- 
teligible a las indicaciones a menudo oscuras de los textos míticos **, 

Este llamado bhieros gamos, matrimonio sagrado, lo encontramos 
en la religión griega en forma de mito vinculado especialmente a 
Zeus, que a causa de todas sus aventuras amorosas mereció en un 


11 Véase Widengren, Det sakrala kungadómet bland óst- och vástsemiter: 
«Religion och Bibel» 2 (1943) 57ss, y The King and tbe Tree of Life in Near 
Eastern Religion: UUA (1951) 17s. 

5 Véase Widengren, The King and the Tree of Life, 12s; cf. también 
F. M. Bóúhl, Her tijdvak der Sargonieden (Amsterdam 1949; Med. KNAW 
N. R. 12, 8) 41s. 

16 Cf. además Widengren, op. cíf., donde es expuesto en forma más com- 
pleta el material antes indicado. 


140 El mito 


grado particularmente elevado la designación de «padre de los dio- 
ses y de los hombres». Es por ello enteramente natural que muchos 
lugares se gloríen de haber sido escenario del matrimonio del dios 
supremo griego. En algunos casos se conservan tanto el mito como 
el rito. Esto ocurre, por ejemplo, en Samos, donde una narración 
mítica dice que Porthemia —el anterior nombre de la isla— fue el 
lugar donde Hera creció de muchacha (parthenos) y que aquí cele- 
bró su matrimonio con Zeus. Este mito, como ha mostrado Cook ”, 
corresponde a un ritual determinado. Sabemos que una estatua de 
Hera fue vestida de novia y que en una fiesta anual la diosa era 
casada con Zeus. Se ha encontrado en Samos pequeños grupos de 
terracota representando a Zeus y Hera, sentados uno junto a otro 
como esposos y envueltos ambos en el velo nupcial. Este detalle 
muestra que se trata de una representación plástica del hieros gamos. 
En la Ilíada (XIV, 295) hay un pasaje famoso que describe cómo 
Zeus y Hera celebran sus bodas en el monte Ida. Aquí se ha con- 
servado sólo el mito *, En Atenas, en cambio, ha quedado sólo el 
rito, pues en la capital del Atica se celebraba una fiesta, llamada 
simplemente hieros gamos, con la que se mantenía la memoria del 
matrimonio entre Zeus y Hera Y. Quiero concluir estos pocos ejem- 
plos del hieros garmos en el mito recordando la historia de Pigma- 
lión, un mito semita occidental con revestimiento griego. Como ya 
pronto se vio, el nombre de Pigmalión no es sino la forma nominal 
degenerada de Pumjaton, un rey fenicio ?, 

Sobre todo en la religión griega, con su rica mitología, es espe- 
cialmente necesaria una comprensión correcta de los mitos. El mito 
de Penteo lo hace patente de modo destacado. El joven rey Penteo 
se niega a adorar a Dioniso. En castigo, el dios volvió loca a su 
madre, Agaue, de forma que ella y sus compañeras en la liga cultual 
dionisíaca (thbtasos) atrajeron a Penteo a un árbol, y trastocó su 
vista de tal modo, que despedazaron a Penteo creyendo que era 
un novillo. Evidentemente, tras el mito se esconde un uso ritual. 
El trasfondo de la suerte que corrió Penteo está constituido por el 
llamado sparagmós, el descuartizamiento de animales jóvenes en el 
culto. Pero la muerte de un hombre, que otiginalmente se verificaba 
a la vez, fue poco a poco considerada como algo ctiminal y digno 
de repulsa, que precisaba una motivación. Y el motivo consiste en 
que mediante el sparagmós de un hombre el dios castiga al hombre 
que se le ha opuesto. Conforme al mito, el dios hace a su enemigo 
objeto del sparagmós. En la tradición se cuenta cómo Penteo es 
despedazado por Agaue y las otras componentes del thíasos dioni- 


7 A. B. Cook, Zeus YI (Cambridge 1940) 1027. 

* Op. cit., 1032. 

Op. cit., 1047. 

2 Cf. G. Widengren, Psalm 110 (Upsala 1944) 16, n. 3. 
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síaco junto al árbol donde contemplaba su comportamiento cúltico. 
Hay aquí encerrado un elemento cúltico significativo. Pausanias 
cuenta que precisamente de ese árbol se hicieron imágenes divinas, 
que fueron adoradas como el propio dios. De aquí hay que sacar la 
conclusión de que Penteo representaba en el culto a Dioniso, que 
fue muerto junto al árbol. El rey actúa en el culto en representación 
del dios, que es muerto y comido sacramentalmente por sus adota- 
dores. El primitivo carácter de la tradición mítica ha quedado algo 
desplazado en este caso por desfiguraciones tendenciosas de épocas 
posteriores. También este hecho es extremadamente instructivo. 
Cuando las antiguas costumbres son cambiadas, cambian también 
los mitos, y se requiere la agudeza de un investigador moderno para 
sacar a la luz el complicado proceso evolutivo ?, 


DIVERSAS CATEGORIAS DE MITOS 


Hay mitos del más diverso tipo. Ya hemos trabado conocimiento 
con el mito de la creación, representado por el poema babilónico 
sobre la creación, cuyas palabras introductorias pueden considerarse 
típicas de una determinada clase de estos mitos: 


«Cuando los cielos arriba no eran nombrados, 
ni la tierra abajo llamada por su nombre, 

cuando el primer Apsu, su procreador, 
Mummu, Tiamat, que a todos babía engendrado, 
entremezclaron sus aguas, 

pero las cámaras sagradas no habían sido consolidadas, 
ni se podían encontrar cañas en los juncales, 
cuando ninguno de los dioses resplandecía, 

ni eran llamados por sus nombres, 

cuando los destinos no estaban fijados, 

entonces nacieron dioses de su seno» 


(Enúma El¿$ 1, 1-11). 


En el ámbito israelita pueden aducirse las primeras líneas del 
Antiguo Testamento, que hablan de la creación del mundo: 


«Al principio creó Dios el cielo y la tierra. La tierra era un 
caos informe; sobre la faz del abismo, la tiniebla. Y el aliento 


de Dios se cernía sobre la faz de las aguas» 
(Gn 1,12). 


2 Este agudo investigador es Karsten Rónnow, en su artículo póstumo 
Zagreus och Dionysos: «Religion och Bibel» 2 (1943) 24ss. Este artículo en 
su conjunto es de una importancia fundamental. 
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Nos encontramos aquí con una reelaboración hebrea del antiguo 
mito babilónico. La imagen del mundo es la misma. Es una tierra 
con varios cielos. El abismo de las aguas (en hebreo, ¿*hóm, es la 
misma palabra que la T?4mat babilónica. Pero, por lo demás, el 
mito ha experimentado grandes cambios. Un detalle significativo es 
el siguiente: para poner de relieve que aún no había nada, se dice 
en Babilonia que las cámaras sagradas, donde eran adorados los 
dioses, no existían, ni siquiera tampoco la caña con la que se cons- 
truían. En Israel, en cambio, se hace notar que cuando la creación 
de la tierra no había sino caos y vacío. Las diferencias se basan en 
que al pasar de pueblo en pueblo el mito puede fragmentarse en 
diversos componentes. Una parte del mito puede aparecer en un 
contexto, otra en otro. Los israelitas habían conservado también 
la idea del dragón monstruoso, de la Tiamat babilónica. En el an- 
tiguo poema Enúma Elis es el dios supremo Marduk quien vence 
a Tiamat y de su cuerpo forma el mundo. También esta lucha mítica 
se nos presenta en los textos hebreos. 


«Tá aplastaste la cabeza del Leviatán», 


se dice en Sal 74,14. Aquí pervive esa idea, aunque en este caso el 
dragón se llame Leviatán o Lotán, como ocurre en los textos de Ras 
Shamra. Por tanto, el nombre ha sido cambiado en los semitas oc- 
cidentales, cananeos o fenicios, pero el tema mítico sigue siendo el 
mismo. Más importancia que esta diversidad en los relatos de la 
creación babilónico e israelita tiene, sin embargo, una diferencia 
puramente fenomenológica. En el poema babilónico de la creación 
Marduk crea el mundo del cuerpo de Tiamat, vencida y muerta. En 
cambio, el mito istaelita no menciona de qué creó Dios los cielos 
y la tierra ?, Sin embargo, en otro contexto Yahvé es pensado como 
el alfarero, que elabora de arcilla a Adán, el primer hombre. La 
misma concepción tenían los egipcios de su dios Knum %. 


2 Respecto a la concordancia general entre el poema babilónico de la 
creación y el relato hebreo, cf. también A. Lods, Histoire de la littérature 
bébraique et juive (París 1950) 130ss. Esta desigualdad fenomenológica surgió 
posiblemente en terreno palestino. En cuanto a bibliografía sobre la relación 
entre el relato babilónico de la creación y el israelita, véase J. Pedersen, 
Israel 1-11 (Copenhague 1934; trad. inglesa [1926] 471s) 367, con notas. 
El trabajo clásico es H. Gunkel, Schópfung und Chaos (Gotinga ?1921). 
Cf. además el resumen de G. Widengren, Early Hebrew Mytbs and their 
Interpretation, en S. H. Hooke, Myth, Ritual, and Kingship (Oxford 1958) 
25555. O. Kaiser, Die mytbische Bedeutung des Meeres in Agypten, Ugarit 
und Israel: BZAW 78 (1959), se limita a tratar de modo más bien casual las 
concordancias con Mesopotamia; cf. la recensión de G. Widengren, JSS 3 
(1960) 289s, con lo cual la verdadera perspectiva queda algo desplazada. 

233 Sobre el dios Knum, cf. ahora S. Morenz, Agyptische Religion (Stutt- 
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Por otra parte, constatamos que en ambos casos se trata de una 
verdadera creación. Pero en el mito babilónico la formación del 
mundo tiene sobre todo el carácter de una edificación con ayuda 
de material preexistente, a saber: Tiamat. Asimismo es habitual la 
descripción del mito de cómo el dios creador ordena una materia 
ya existente, haciendo de ella un todo ordenado: el cosmos. Pero 
si volvemos a las líneas del poema de la creación antes citadas, po- 
demos hacer una observación importante. Marduk no es el ser que 
existe desde el principio. Los seres primordiales son más bien Apsu, 
Tiamat y Mummu, y de ellos fueron engendrados los dioses, en los 
cuales tiene después su origen el mundo por medio de Marduk, uno 
de ellos. Encontramos aquí otro tipo de mitos sobre la formación 
del mundo, que describen la creación con la imagen de un nacimien- 
to o de una emanación del poder divino. El mito órfico de la for- 
mación del mundo habla de que al principio había el tiempo, del 
cual fueron formados el éter y el caos. Surgió allí un huevo, del 
que salieron los dioses y el mundo”. Por tanto, en este tipo de 
mitos predomina la idea de emanación. De una materia primordial 
surge otra materia, y de ella una tercera, etc., hasta que finalmente 
se ha producido la creación entera. Parece como si este tipo, carac- 
terizado por la emanación, fuese muy próximo al que describe la 
formación del mundo como un nacimiento a partir de un ser divino 
primordial. Sobre todo en Africa se cuentan con frecuencia mitos 
tales como el de Nigeria, que relata lo siguiente: El dios Aganja se 
casó con su hermana Yemaja, y juntos engendraron a Orungan, el 
dios de la atmósfera. Orungan, por su parte, tuvo trato incestuoso 
con su madre, Yemaja, engendrando así al mismo tiempo a multitud 
de dioses *. Se subraya aquí el singular detalle de la relación entre 
madre e hijo. Este tema del incesto aparece también en la mitología 
irania. El dios Ohrmizd tiene trato incestuoso con su madre, engen- 
drando el sol, pero también animales tales como perros, cerdos, as- 
nos y reses%, Considerando, por de pronto, tan sólo el tema del 
incesto, el mito —al menos en el ámbito iranio— refleja cierta- 
mente un hecho sociológico, que desde luego ha conservado su ex- 
presión ritual en el culto, así como que en el antiguo Irán, en cierta 
época, era algo muy usual en algunos círculos. De Irán sabemos que 
el «matrimonio consanguíneo», es decir, el matrimonio entre miem- 
bros prohibidos, padre-hija, madre-hijo, hermano-hermana, fue ejer- 


gart 1960) 169s, y H. Kees, Der Gotterglaube im alten Agypten (Leipzig 
1941) 436ss. 

** Respecto a la cosmogonía órfica, véase ERE IV, 145-148, Cosmogony 
and Cosmology; K. Kerényi, Pythagoras und Orpbeus (Zurich 1950) 47ss, 
Die orpbische Kosmogonie (con puntos de vista nuevos). 

* Widengren, Hochbgottglaube 302. 

** Op. cit., 301ss. 
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citado originalmente en algunas ligas, de cuyos cultos se distanció 
claramente la religión zoroástrica al comienzo de su historia 7. Hay, 
por tanto, motivo para plantearse si los mitos africanos del mismo 
tipo no formarán parte de un medio sociológico-cultual en concor- 
dancia con ellos. 

Tenemos también mitos de origen, según los cuales el dios su- 
premo mismo, que, naturalmente, es tenido como un ser bisexuado, 
engendra el mundo a partir tan sólo de sí. Esto ocutre, por ejemplo, 
en el mito egipcio de Atum, que se autofecunda; en el hindú de 
Prajapati y en el iranio de Zurván *. 

Ya hemos insinuado la cercanía existente entre los mitos de ema- 
nación y los mitos de nacimiento por lo que respecta a las concep- 
ciones de cómo ha surgido el mundo. Esto viene ilustrado en forma 
drástica por un mito africano que se podría designar como un tipo 
mixto. Según cuentan los bushongo, el creador Bumba sintió fuertes 
dolores. Vomitó, y así salieron a la luz el sol, la luna y las estrellas. 
Después Bumba produjo del mismo modo ocho seres vivientes, que 
a su vez produjeron todos los restantes ?, 

Otro tipo de mitos sobte el otigen del mundo o del género hu- 
mano —pues este último tema interesa muchas veces aún más que 
el primero— describe cómo todo fue formado a partir de un objeto 
de la naturaleza, por ejemplo, una montaña o un árbol. Los herero 
creían que sus antepasados habían salido de un árbol sagrado, que 
siguen mostrando todavía Y. La diferencia con los mitos de origen 
antes descritos es que no se trata de un ser divino o de una materia 
divina, si se quiere aplicar este término al concepto de tiempo en la 
religión órfica, donde quizá lo más correcto es hablar del tiempo 
como un ser supremo. Esta creación o este nacimiento, como se le 
quiera llamar, es más bien una emanación de la tierra ya existente 
con sus animales y plantas. Nótese en este contexto que el origen 
del género humano en el mundo vegetal parece ser una concepción 
mítica gneralizada. Podemos recordar el mito nórdico de Ask y 
Embla, o el iranio de Masya y Masyane, los primeros hombres, que 
crecen de la tierra en forma de tuibarbo *!. 


* Esto fue patentizado por S. Wikander, Vayu 1 (Lund 1941) 173, 177 
y sobre todo 194, 

% Sobre Zurván, véanse Widengren, Hocbgottglaube, 271ss, e Iramische 
Geisteswelt, 83s; R. C. Zaehner, Zurvan (Oxford 1955) 419ss. Sobre Atum, 
cf., por ejemplo, S. Morenz, op. cit., 170, y con más detalle, Kees, op. cit, 
214ss. De la autofecundación de Atum proceden Shu, el dios de la atmósfera, 
y Tefnut, una figura desvaída, concebida como «humedad». 


” Véase Alice Werner, Mythologie of all Races, African (Boston 1925) 
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% Op. cit., 146. 
% Sobre Ask y Embla, véase J. de Vries, Aligermanische Religionsge- 
scbichte 11 (Berlín *1967) $$ 570, 578. Sobre Masya y Maéyane, véanse 
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Un papel muy interesante y significativo es el desempeñado en 
imuchos mitos y relatos míticos de la creación por la palabra divina. 
«Haya luz», dice Elohim en el llamado relato «sacerdotal» de la 
creación (Gn 1,3). La creación tiene lugar por la palabra de Dios, 
colmada de poder. La misma concepción encontramos en Egipto, 
donde sobre todo Ptah lleva a cabo una creación por su palabra ?, 
Pero también en Mesopotamia encontramos ese tipo de actividad 
creadora, aun cuando no cumpla un papel significativo. 

Por tanto, con la denominación genérica de mitos de la crea- 
ción podemos designar a los mitos de la creación en sentido estricto, 
los mitos del origen del mundo, las teogonías, es decir, los mitos 
del origen de los dioses, y, finalmente, los mitos del origen del géne- 
ro humano. Á estos mitos se les podría llamar también «mitos de 
orígen», y con este nombre los ha tratado, por ejemplo, Pettazzoni *, 

Bajo el nombre de mitos anuales podrían incluirse todos los 
mitos que describen cómo una divinidad muere, pero luego vuelve 
de nuevo a la vida, todo ello en clara consonancia con la variación 
de las estaciones del año. Hay que insertar aquí los conocidos mitos 
del rapto de Perséfone a los infiernos, que —desde el punto de vista 
cúltico— es como decir su muerte; los mitos de Osiris, Adonis y 
Tammuz. Es típica de esta categoría de mitos la fuerte fluctuación 
en el estado de los sentimientos, provocada por el cambio en la ac- 
ción del mito. Quizá se deje notar aquí más que en ningún otro sitio 
el pulso dramático del texto mítico, que permite entender la tensión 
con que los participantes en el culto han vivido la recitación o re- 
presentación dramática del mito. Los textos de Ras Shamra, que, 
por lo demás, patentizan de un modo excepcionalmente claro el nexo 
entre rito y mito, nos pueden servir para ilustrar esa atmósfera 
cambiante, que hace revivir de un modo peculiar el mito para aquel 
que cree en él. 

Las que hablan son dos diosas: 


«Levantaron su voz y gritaron: 

Nosotras dos buscamos lo placentero en el país de los pastos (?), 
lo agradable en los campos del sanguinario león (?). 

Nosotras dos dimos con Ba'al, tendido en el suelo, 

muerto está Alliyan Baal, 


A. Christensen, Le premier homme et le premier roi 1 (Upsala 1918) 11ss, 
y S. Hartman, Gayomart (Upsala 1953) 25ss, 46ss, 57ss. 

2 Cf. S. Morenz, op. cit., 172s, y la gran monografía sobre Ptah de 
M. Sandman-Holmberg, The God Ptah, 42s. Pero esta concepción no tiene 
en absoluto la misma importancia que la expuesta supra, 67s, de que Ptah 
engendró el mundo como ser andrógino. 

* Véase Proceedings of the VIIth Congress for tbe History of Religion 
(Amsterdam 1951) 68-78. 
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¡El Principe, el Señor de la tierra, ba perecido! 
El Magnánimo, El, el Misericordioso, 
desciende entonces de Su trono, 

se pone en el estrado, 

y del estrado se coloca en el suelo, 

esparce sobre su cabeza la ceniza del luto, 
sobre su nuca el polvo de revolcarse, 
envuelve con un vestido los riñones. 

Asciende a la montaña entre lamentos, 

vaga por el bosque entre señales de duelo, 

se frota las mejillas y la barbilla, 

desgarra sus brazos, 

traza surcos en su pecho como en un buerto, 
como un valle desgarra sus espaldas. 

Levanta su voz y grita: 

¡Baal está muerto! 

¡Ay del pueblo de los hijos de Dagán! 

¡Ay de las muchedumbres en el templo de Baal! 
¡Quiero descender a la tierra!» 


(I* AB VI, 5-25 = Gordon, op. cit., 
42 = Alistleitner, op. cit., 17, con ciertas 
divergencias). 


Lo apasionado de los lamentos del dios El nos hacen vislumbrar 
que tenemos aquí un centro de gravedad en la descripción del mito. 
Vemos que la lamentación debió de atrastrar a todos en un dolor sin 
límites. «¡Ba'al está muerto! ». Por valles y montañas resuena el grito 
cultual de todos los adotadores del dios, que se entregan a su dolor 
por la impotencia del dios. Pero más salvaje aún llega a ser la ale- 
gtía y el júbilo cuando Baal retorna de nuevo a la vida, cuando 
resucita de los muertos. El dios supremo tiene un sueño, por el cual 


sabe que Baal ha despertado de nuevo a la vida. Rompe en júbilo 
por la resurrección de Ba'al: 


«En el sueño de El, el Magnánimo, el Misericordioso, 
a la vista del Creador de las criaturas, 

los cielos llueven aceite, 

los arroyos rebosan de miel. 

El, el Magnánimo, Misericordioso, se alegra, 

pone su pie sobre el estrado, 

abre su boca y se regocija, 

Eleva su voz y grita: 

¡Voy a sentarme y descansar, 

y mi alma tendrá reposo en mi pecho! 


. 
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Pues Aliyan Baal vive, , 
el Principe, el Señor de la tierra está de nuevo ahí» 


(1 AB 1IL, 10-21 = Gordon, op. cit., 
46 = Aistleitner, op. cit., 20s, con ciertas 
divergencias). 


Hemos de imaginarnos cómo los participantes en el culto gritan 
con unánime júbilo: «¡Aliyan Ba'al vive!». Apenas hay otro texto 
mítico en que percibamos tan claramente la realidad del mito, vívi- 
damente experimentada. En el mito se trata de lo más esencial de 
la vida; es un problema de vida o muerte en la naturaleza entera 
el que Ba'al viva o esté muerto. Pero prescindiendo ahora de que los 
textos de Ras Shamra nos presentan con tanta plasticidad la firme 
conexión del mito con el culto, nos hacen patente también que lo 
esencial de los mitos anuales es precisamente la alegría por la resu- 
rrección del dios. Es realmente inconcebible cómo se ha podido du- 
dar de este hecho, sin el cual pierde sentido el mito entero *. 


El mismo contraste entre muerte y vida del dios, entre su des- 
aparición y su retorno, vuelve a encontrarse en el mito egipcio de 
Osiris. Ya en el texto egipcio de las pirámides n.” 482, los dioses 
de Buto dicen a Osiris: 


«Te bas ido, bas venido, 
has despertado, has dormido, 
al permanecer con vida». 


Una cierta relación con los mitos anuales tienen los ritos de la 
naturaleza, tales como todos los referentes a centauros, dríadas, 
oréadas, náyades, ninfas, sátiros y silenos de la religión griega, o 
todos los mitos de árboles. Fundamentalmente no tienen mayor im- 
portancia Y. Lo interesante es que en ellos podemos estudiar con 
claridad la combinación de mito y rito. Podría decirse que son fi- 
guras mitificadas surgidas de la vida cúltica del pueblo, en la que, 
por ejemplo, desfiles fálicos como los de centauros, silenos y sátiros 
desempeñaron un papel nada despreciable. Las representaciones at- 


34 Curiosamente, Tor Andrae ha expuesto con energía que los dioses del 
tipo de Tammuz no volvían a resucitar: NTT (1919) 200ss. Cf. ¿imfra, 223. 
Sobre Baal en cuanto divinidad que cada año moría y volvía a resucitar, 
véase ahora A. Kapelrud, Baal in the Ras Shamra Texts (Copenhague 1952) 
120s, 128s. C. H. Gordon, Ugaritic Literature (Roma 1949) 3-5 prefiere ha- 
blar de una resurrección tan sólo cada siete años. 

% Sobre mitos de la naturaleza, véanse, por ejemplo, Mythologie of all 
Races, African, 2258s, y Mytbologíe: ERE YX, 118s. 
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tísticas nos muestran claramente a silenos y sátiros como figuras 
disfrazadas en los juegos satíricos Y, 

Más interesantes son algunos mitos de transformación, no muy 
alejados de los mitos de la naturaleza, que describen, por ejemplo, 
las transformaciones en un lobo, en un leopardo, etc, ¿Pueden tener 
realmente estos mitos un trasfondo ritual? ¡Oigamos primero lo que 
cuenta Pausanias de un caso así! Licaón, hijo de Pelasgos, fundó la 
ciudad de Lykosura sobre el monte Liceo, dio a Zeus el sobrenombre 
de Liceo y estableció los Juegos Liceos. Llevó un niño al altar de 
Zeus Liceo y lo sacrificó derramando su sangre junto al altar. El 
relato dice, sin embargo, que inmediatamente después del sacrificio 
fue transformado de hombre en lobo. Dice también, según la infot- 
mación de Pausanias, que desde el tiempo de Licaón un hombre era 
transformado en lobo al sacrificar a Zeus Liceo. Sin embargo, la 
transformación no perdura para toda la vida, pues si mientras es un 
lobo renuncia a la carne humana, tras nueve años vuelve a ser de 
nuevo hombre. En cambio, si devora carne humana, sigue siendo 
lobo durante toda su vida (VIII, 11). En otro pasaje da noticia 
Pausanias de que un pugilista, mencionado por su nombre, fue trans- 
formado en lobo durante el sacrificio a Zeus Liceo (VI, VIII, 2). 

Si analizamos primero las formas nominales, todas ellas están 
compuestas con la palabra lfkos, lobo. Así ocurre con Licaón 
(Lykaon), Lykosera, el monte Liceo (Lykaios), los Juegos Liceos y 
Zeus Liceo. El concepto de lobo es, por tanto, lo esencial en este 
contexto. Es claro que nos encontramos aquí con un mito de la fun- 
dación del culto, un tipo al que más tarde habremos de volver. En 
efecto, el relato se refiere a cómo Licaón fundó la ciudad, es decir, 
la comunidad cúltica, pues en la Antigiiedad la ciudad constituía 
una asamblea cúltica. Se refiere además a cómo presentó un sacri- 
ficio al Zeus Liceo, al Zeus-Lobo adorado por la comunidad cúltica. 
En este sacrificio —podemos muy bien suponer que se trataba del 
sacrificio primero al fundar el culto— ofreció una víctima humana, 
un niño. Pero tras el sacrificio fue transformado en lobo. Es claro 
que la transformación vale para un período de nueve años, pues 
tras ese tiempo —se dice— la persona transformada tiene la posi- 
bilidad de volver a ser hombre si mientras tanto se ha abstenido 
de carne humana. 

Si consideramos el mito de la fundación del culto, entendemos 
que originariamente existía la costumbre de sacrificar a Zeus Liceo 
-—como parece— un niño cada nueve años. En su calidad de servi- 


3 Sobre las figuras, véanse las acertadas observaciones de A. B. Cook, 
Zeus 1 (Cambridge 1914) 695-705, que destaca con énfasis el trasfondo de la 
representación cultual, Para la representación plástica, véase, por ejemplo, 
F. Brommer, Satyrspiele (Berlín 1944). La exposición, en Nilsson, Geschichte 
der griechbischen Religion, 2. ed., 232ss. 


Diversas categorías de mitos 149 


dor del dios, el sacerdote que ofrecía el sacrificio era considerado 
como lobo, como la forma peculiar de revelación del dios. Pero con 
toda probabilidad la comunidad cúltica entera se presentaba en esa 
ocasión disfrazada de lobo, puesto que la ciudad-comunidad cúltica 
lleva un nombre «de lobo». Sin embargo, más tarde se cobró repug- 
nancia por esta costumbre cultual, presentando como castigo el 
aparecer como lobo; castigo, con todo, que puede ser levantado si 
la persona en cuestión no se comporta como un lobo, sino que se 
abstiene de carne humana”, La reinterpretación tendenciosa del 
mito cúltico original es aquí tan patente como en el mito de Penteo. 
El hecho de que en este caso se trate con certeza de una comunidad 
cúltica, que aparece disfrazada de lobo y sacrifica niños, cuya carne 
come, podría deducirse con toda la claridad deseable del hecho de 
que en Irán encontramos esos «hombres-lobo» reunidos en asocia- 
ciones cúlticas, que tienen casi el carácter de una liga de varones *, 
Por lo que respecta a los mitos de transformación en un leopardo, 
las ligas secretas de Africa occidental, cuyos miembros son llamados 
«hombres-leopardo», son tan conocidas como temidos sus ritos ca- 
níbales ?. 

Con el ejemplo griego del mito de transformación hemos traba- 
do conocimiento también con el llamado mito tribal, que describe 
al héroe de la tribu, al llamado héroe epónimo. Así es como hay 
que considerar a Licaón, que aparece en el mito como fundador de 
la ciudad. Las tradiciones de las colonias griegas rebosan de relatos 
referentes a tales héroes de la tribu *. 

Hemos encontrado aquí un ejemplo del mito de la fundación del 
culto en relación con el mito de la transformación. Este tipo de 
mitos, que describen cómo fue fundado un culto, es universal en 
sumo grado. Recordemos los mitos totémicos de Australia, que 
reproducen el establecimiento de las ceremonias sagradas por parte 
del antepasado totémico, cuando en la época originaria vagaba por 
la tierra. Un mito cúltico original, desfigurado con intención polé- 
mica, es la historia del becerro de oro, que desde el principio no es 
sino un mito de la fundación del culto de Yahvé en Betel en figura 
de toro, pero que por parte de la casta sacerdotal jerosolimitana fue 


7 En general, esta interpretación es aceptada. Aquí se expone siguiendo 
en sus líneas principales a V. Bérard, De Vorigine des cultes Arcadiens (París 
1894) 58ss. 

* Véanse S. Wikander, Der arische Mánnerbund (Lund 1938) 64ss, y, 
en su misma línea, Widengren, Hochgottglaube, 238s, 343. Cf. también 
J. Przyluski, RHR (1940) 128ss, y K. Kerényi, «Eranos-Jahrbuch» 17 (1959) 
pp. 62s. 

% Véase Widengren, Hocbgottglaube, 336, con indicaciones bibliográficas. 

* Véanse Greek Religion: ERE VI, 405, y Heroes and Hero-Gods: ídem, 
655; L. R. Fatnell, Greek Hero Cults and Ideas of Imrneortality (Oxford 
1921) 361. 
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conservado con una deformación tendenciosa, consiguiendo así que 
la adoración cúltica del becerro, considerada al principio como en- 
teramente legítima, fuese rechazada como odiada por Yahvé *, En la 
religión griega podemos encontrar innumerables ejemplos de mitos 
de la fundación del culto. La descripción de Grecia hecha por Pau- 
sanias rebosa de ellos. Es natural la proximidad del mito de la fun- 
dación del culto al del héroe tribal. Y como muchas veces éste es 
considerado como un personaje divino y elevado a la categoría de 
civilizador, o al revés, el civilizador alcanza el rango de héroe tribal, 
este tipo de mitos está también en estrecha relación con el siguiente 
género: los mitos del civilizador. 

Estos mitos son tan variados como imprecisa es la figura del 
civilizador. Un buen ejemplo de un tipo corriente entre ellos lo 
constituye la conocida descripción hecha por Beroso de cómo Oan- 
nes sale del mar hacia Babilonia y aparece allí como civilizador Y. 
La mitología irania contiene varios mitos del civilizador. El más 
conocido es el de Yima y la era dichosa que fue su época $, 


«Durante el señorío del bravo Y ima 

no bubo frio ni calor, 

no bubo vejez ni muerte, 

ni la demoníaca envidia. 

Como adolescentes en pleno desarrollo 
andaban padre e bijo 

mientras gobernaba Y ima, bijo de Vivahvant, 
el de abundantes rebaños» 


(Yasna 9, 5). 


En el ámbito griego, el mito de Prometeo, que trajo a los hom- 
bres el fuego, representa un buen ejemplo de xito del civilizador *. 

Los sitos sociales, que describen el nacimiento de una institu- 
ción sociorreligiosa, están también próximos a diversos tipos de los 
expuestos hasta ahora. Los mitos que tratan del establecimiento 
de los diversos grupos totémicos o confraternidades dentro de las 
culturas totémicas pueden ser considerados como mitos sociales en 
cuanto que el totemismo es tanto un fenómeno social como religio- 
so. Es típico además que, por ejemplo, en el totemismo australiano 


4 R. Dussaud, Les origines cananéennes du sacrifice israélite (París 1921) 
243. 

2 Sobre Oannes, véanse H. Ludin Jansen, Die Henochbgestalt (Oslo 1939) 
30ss, y S. Langdon, The Mythology of all Races, Semitic (Boston 1931) 1055. 
Cf. también supra, 81. 

4 Sobre Yima, véanse A. Christensen, Le premier bonme 11 (Upsala 
1934), y G. Widengren, Iranmische Geisteswelt, 263ss. 

* Sobre Prometeo, véase supra, 81. 
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las leyes y costumbres de la tribu son atribuidas en general a la 
actividad de los antepasados totémicos *. 

Si se plantea la cuestión del origen del universo, también se ha 
de intentar resolver el problema del origen de la muerte. ¿Cómo 
se introdujo la muerte en el mundo? ¿Por qué el hombre no vive 
por siempre? Á estas preguntas responden los mitos del origen de 
la muerte, especialmente conocidos en Africa. El punto esencial de 
estos mitos, que por lo demás han abandonado muchas veces la 
forma propia del mito y se han desligado del culto, reside en que 
la entrada de la muerte en la existencia humana se basa en un error 
a la vez cómico y trágico. El dios supremo dio al hombre una posi- 
bilidad de elegir la vida, pero él desperdició esa posibilidad, obte- 
niendo como destino suyo la muerte *, 

Con los mitos de la muerte llegamos, en cambio, a un tipo de 
mitos totalmente diferente. Bajo ese nombre genérico incluimos los 
mitos que describen la vida en el otro mundo, la existencia tal como 
se muestra tras de la muerte o es vivida en el éxtasis. Es significa- 
tivo que esta existencia sea descrita a veces como un paraíso. Así, 
en la mitología griega encontramos el mito órfico de la tierra de los 
bienaventurados, donde se describe en tonos paradisíacos la existen- 
cia después de la muerte *. En este caso el mito tiene entre los 
órficos un trasfondo ritual, como se desprende de la liturgia funeral 
Ótfica que se nos ha conservado, la cual prescribe al alma el com- 
portamiento que ha de adoptar tras la muerte, para lograr la unión 
con los dioses, y en la que vienen detallados los diversos parajes del 
reino mítico del otro mundo Y, Recordemos que el mito adquiere 
en el culto un carácter intemporal. Tanto el estado primitivo como 
el final son vividos en el culto como estados reales %, De aquí que el 
mito del paraíso original, descrito con tanta frecuencia en los mitos 
de la creación del mundo, pueda representar en el culto la meta de 
la existencia final; quien participa en el culto vive en él la estancia 
en esa tierra maravillosa. Podemos así explicar todas las visiones del 
paraíso que encontramos en las más diversas religiones. Esto es 


$ Cf. B. Spencer y F. J. Gillen, The Northern Tribes of Central Australia 
(Londres 1904) 393-454, donde pueden encontrarse muchas tradiciones sobre 
los antepasados totémicos. Un material aún mayor es ofrecido por C. Strehlow, 
Mythben, Sagen und Márchen des Aranda-Stammes in Zentral-Australien 
(Francfort/M. 1907) 16-101; 11: Mythen und Sagen des Loritja-Stammes 
(1908) 8-48. 

* H. Abrahamsson, The Origin of Death (Upsala 1951), proporciona un 
resumen completo de los mitos africanos sobre el origen de la muerte. 

** Véanse Blest, Abode of the: ERE II, 696s, y M. P. Nilsson, Straff och 
sállbet i den andra várlden (Estocolmo 1937) 30, 54. 

*% Esta liturgia se ha conservado en las famosas láminas áureas, editadas, 
entre otros, por A. Olivieri, Lamellae aureae orpbicae: «Kleine Texte fúr 
Vorlesungen und Ubungen» 133 (Bonn 1915). 

*% Esto fue mostrado por Lévy-Bruhl, op. cit., 7. C£. también infra, 221s. 
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también lo que dificulta trazar una frontera precisa entre lo que se 
vive en el éxtasis cúltico y la meta final que se presenta al hombre 
tras la muerte. En la religión irania el alma atraviesa en el éxtasis el 
Puente Chinvad para llegar al paraíso y deliberar allí con Ahura 
Mazda. Pero el Puente Chinvad es también el camino del alma tras 
la muerte %. En la mitología cristiana el paraíso es el sitio donde 
se hallaban los primeros hombres, pero es también la meta final 
para el alma separada, al cual se siente transportado el visionario 
en éxtasis (Pablo, Efrén el Sirio, Dante) *. La descripción del viaje 
al cielo del visionario iranio Ardáy Viráz concuerda en todos sus 
detalles tanto en las narraciones del recibimiento que se le hace al 
alma tras la muerte, cuando, según el Avesta, es saludada por Vohu 
Manah (Vendidad 19, 31), como con las descripciones dadas en los 
Upanisades de la ascensión del alma al cielo según las concepciones 
hindúes ?., 

Los mitos del ocaso del mundo constituyen el polo opuesto a 
los de la formación del mundo y del género humano. A menudo 
ambos tipos quedan enmarcados en un esquema cíclico, en el que 
la creación y el ocaso del mundo se suceden mutuamente. Esto 
ocurre en la religión hindú, donde un ciclo del mundo sigue a otro *, 
así como en la cristiana, donde en el gran Orígenes un período del 
mundo sigue a otro *, Pero en ambos casos es difícil hablar de mito, 
como tampoco en los estoicos, que elaboraron una concepción simi- 
lar %, sino que aquí el mito ha pasado a ser especulación. Un buen 
ejemplo corriente del auténtico mito del ocaso del mundo se encuen- 
tra en el mito generalizado de la gran inundación, que ha apagado 
toda vida sobre la tierra. Entre los semitas del Oriente Próximo, 


s Véase, a este respecto, Nyberg, Die Religionen des alten Irans (Leipzig 
1938) 180ss, espec. 182: «El Puente Chinvad es el camino de los muertos y 
el camino del extático». 

3 Sobre las visiones medievales del más allá, véanse E. Cerulli, 11 libro 
della scala (Roma 1949) 369ss, y M. Moe, Samlede Skrifter 11 (Oslo 1927) 
199ss. El Himno del sueño, editado y comentado por Moe, ha sido tratado 
últimamente con todo detalle por D. Strómbáck (Arv 1946) 35ss. Respecto 
a Efrén, véase Sermo de paradiso, en Opera Syriaca 11, 563ss. Cf. la expre- 
sión «con los ojos del intelecto contemplé el paraíso». 

2 Véase Wikander, Vayu, 43ss, y cf. G. Widengren, OLZ (1963) col. 544s, 
respecto a las correspondientes concepciones iranias. 

Véase Ages of tbe World: ERE 1, 200. R. Reitzenstein, Studien zum 
antiken Synkretismus, en Griechische Lebren (Leipzig-Berlín 1926) 38ss, ilus- 
tra el nexo existente entre las concepciones hindúes, iranias y griegas. Véase 
además infra, 431s. 

5 Sobre la especulación de Orígenes en este sentido, véase E. de Faye, 
Origéne 111 (París 1928) 104s. 

5 Respecto a la doctrina estoica de los diversos ciclos del mundo, véase 
Ages of the World: ERE 1, 197s. 
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entre los iranios, en los pueblos de Asia central y septentrional, 
por todas partes aparece ese mito %, 

Se discute muchísimo la cuestión de hasta qué punto hemos de 
tener en cuenta un tipo etiológico especial de mitos. De ordinario, 
se considera el rito etiológico como una forma mítica peculiar. Se 
puede constatar, sin embargo, que este tipo de mitos, que responde 
a preguntas tales como cuándo y dónde surgió una determinada 
institución, no es propiamente un tipo autónomo, sino que en mu- 
chos mitos, sobre todo en los de la fundación del culto, hay un 
elemento etiológico. Con gran frecuencia se presenta un aition o 
causa del culto, que responde a dx pregunta de cuándo, cómo y por 
quién fue fundado un culto determinado ”. Malinowski es quien, 
con más energía, ha negado que debamos admitir un tipo etiológico 
de mitos *, 


MITO, LEYENDA, CUENTO 


En el curso de esta exposición hemos tenido más de una vez 
ocasión de adherirnos a la afirmación de Delacroix de que el mito 
es móvil y fluido ”. Como él mismo pone de relieve, su esencia es 
lírica y dramática como la del sueño. Se aproxima a la lírica y al 
drama, pero salta también a la dogmática y a la teología a medida 
que va ganando en conexión y precisión. Se mueve —dice Dela- 
croix— entre la poesía y la razón %. Sin embargo, el mito no se 
límita a apelar al sentimiento y a la razón del individuo. Como re- 
calca sobre todo Malinowski, tiene también una importante función 
social. En su opinión, el mito puede ser clasificado por criterios 


5 Véanse H. Usener, Die Sintflutsagen untersucht (Bonn 1899), y, por 
ejemplo, A. H. Krappe, La genése des mythes (París 1938) 311ss. 

7 Cf. Krappe, op. cit., 27. 

3% Malinowski, op. cit., 121. 

% Sobre el planteamiento general de este apartado, cf. bibliografía y pun- 
tos de vista en D. Bidney, The Concept of Mytb and the Problem of Psycho- 
cultural Evolution: AA 52 (1950) 16ss. Á su instructiva y profunda exposi- 
ción se le puede objetar que ha pasado por alto el criterio más importante 
para separar el género del mito y el del cuento, a saber: el rito. En un cono- 
cedor tan sobresaliente de la religión griega como es M. P. Nilsson reina 
una completa confusión cuando habla del mito. La saga heroica es considerada 
como mito, incluyéndola bajo el nombre de heroic mythology. Por tanto, 
quedan aquí confundidos dos géneros completamente diferentes: el mito y la 
saga. Cf. M. P. Nilsson, The Mycenaean Origin of Greek Mythology (Berkeley 
1932) 30, 40, y sobre todo la siguiente observación fundamental, p. 3: «Com- 
parative mythology overlooked, however, the very important distinction be- 
tween divine and heroic mythology and thought erroneously that the heroic 
myths were derived from the same source as the myths concerning the gods». 

% H. Delacroix, La religion et la foi (París 1922) 4275. K. Kerényi, «Pai- 
deuma» 5 (1952) 151ss, pone de relieve el carácter de ensueño que tiene el 
mito y su unidad como tema común con variaciones. 
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sociológicos, cobrando así suma importancia también para la socio- 
logía . En relación con los mitos sociales hemos indicado ya la 
importante función social del mito *. 

En las dramatizaciones puramente rituales del mito se puede 
observar, como constata, por ejemplo, Van Gennep, una inter- 
conexión coherente e ininterrumpida de narración tecitada, relato 
cantado, fórmula rítmica, danza en diversas formas —desde la 
danza extática de la embriaguez hasta el ritmo acompasado, conte- 
nido, de los bailes procesionales—; además, representaciones escé- 
nicas, y, finalmente, no en último lugar de importancia, una parti- 
cipación de la devota asamblea dé los espectadores y oyentes, que, 
con coros, estribillos y aclamaciones, toman parte expresa en el 
drama sagrado %, La contribución por parte de los espectadores es 
un elemento tan necesario como la propia vivencia intensa de los 
actores sagrados en los diversos papeles del policromo espectáculo 
del mito. 

Esta contribución del público ha llamado especialmente la aten- 
ción de 1. Lassy. En su trabajo sobre los misterios siítas dice: «No 
hay nada más notable que la actitud del público espectador respecto 
al drama de Muharram, en el que muchos de los asistentes toman 
parte activa. No se plantea una crítica de la representación o de los 
actores. Durante el transcurso de la representación, o una vez con- 
cluida, a nadie se le ocurre aplaudir ni mostrar reprobación. La aten- 
ción entera está concentrada en la acción misma, no en la manera 
de ejecutarla. Los espectadores no se consideran simplemente como 
tales, a diferencia de quienes llevan a cabo el drama, sino que más 
bien se sienten en cierto grado protagonistas, como partidarios y 
sucesores de los mártires, cuya desgracia y muerte lloran a voces 
y a cuyos enemigos imprecan con la máxima excitación» %, 

Estos elementos, que aparecen en armónica unidad en el mito 
original, que podemos llamar ritual para destacar su función, llegan 
con frecuencia a desvincularse entre sí, pero conservando cada uno 
durante mucho tiempo su significado ritual, como ha observado 
Van Gennep. La danza, por ejemplo, queda en general desligada 
del drama ritual, pero también en su forma autónoma conserva su 
calidad de complemento ritual del mito. La recitación de los poe- 
mas o himnos sagrados es considerada como un rito sagrado, aun 
en cuanto acción peculiar, autoconsistente. A. van Gennep alude 
a la recitación de los himnos y cantos homéricos en la fiesta griega 


él Malinowski, op. cit., 53s. 

2 Véase supra, 150s. 

$ A. van Gennep, op. cit., 113. 

“ Y, Lassy, Persiska mysterier (Helsinki 1917) 134; cf. The Mubarram 
Mysteries (Helsinki 1916) 104; D. Monchi-Zadeh, Tatziya. Das persische 
Passionsspiel (Upsala 1967) 26s. 
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de las Panateneas. Pero es característico que la recitación no va 
acompañada por una visualización dramática de los hechos heroicos 
de las divinidades invocadas. El drama gtiego con sus coros, así 
como los misterios griegos con sus escenas dramáticas, han conser- 
vado más del original, pero ya en ellos se hace notar la tendencia 
evolutiva que lleva hasta el mimo, donde sólo queda ya la acción $. 
Por tanto, junto a la fuerza asociativa que liga el mito al rito obser- 
vamos otra disociativa que tiende a separarlos entre sí. 

En los textos de Ras Shamra, procedentes de la cultura semita 
occidental, tenemos un típico ejemplo del drama ritual completo, 
con su armónica fusión de palabras sagradas y gestos sagrados, que 
contiene a la vez el escenario conservado con todas sus indicaciones 
escénicas; en cambio, en la religión cristiana podemos observar la 
fuerza del factor disociativo en los tipos de cristianismo protestante 
que se designan como «Iglesias libres». En ellos ha desaparecido 
todo rastro de dramatismo en la recitación de la palabra sagrada. 
En cambio, en los misterios y dramas medievales católicos de la 
pasión volvemos a encontrar la primitiva combinación de mito y rito 
en forma de un drama ritual, que es vivido por el público lo mismo 
que por los actores como una acción sagrada y un acto piadoso %, 
También en la actual misa católica vuelve el elemento dramático en 
la unión de palabra leída y acción visualizada. Pero es la cristiandad 
greco-ortodoxa, con su piedad mistérica, donde uno encuentra en 
los oficios litúrgicos de Viernes Santo y Pascua una dramatización 
de la muerte y resurrección de Cristo, vivida y coprotagonizada por 
los participantes en el oficio litúrgico, que nos muestra el paralelo 
cristiano de los antiguos textos mistéricos de los semitas occidenta- 
les, con su mito sobre la muerte y resurrección de Al'iyan Baal ”. 
Por tanto, también en la religión cristiana pervive el primitivo mito 
ritual con una fuerza religiosa intacta. 

Hemos constatado que la tendencia disociativa comporta a me- 
nudo una disolución del nexo entre mito y rito. Hay que notar en 
este contexto que es imposible fijar el trasfondo ritual de ciertos 
mitos, sobre todo de los mitos africanos del origen de la muerte $, 


% Véase A. van Gennep, op. cit., 113s, 

Véase también op. cit., 115. Sobre los misterios medievales, véase 
G. Schniirer, Kirche und Kultur im Mittelalter YY (Paderborn 1926); sobre 
un caso especial, muy instructivo, véase K, W. Chr. Schmidt, Die Darstellung 
von Christi Hóllenfabrt in den ... Spielen des Mittelalters (Marburgo 1915). 

7 También Á. van Gennep alude a la Iglesia greco-ortodoxa de Rusia. 
Sobre este tipo de piedad véase EF. Heiler, Urkirche und Ostkirche (Munich 
1937) 333ss. 

$ Cf. E. Dammann, Die Religionen Afrikas (Stuttgart 1963) 93: «Puesto 
que en ninguna parte de Africa encontramos un ritual y ni siquiera tampoco 
rastro de la puesta en práctica de este mito, no es de extrañar que se haya 
convertido en una narración de tipo leyenda, a veces también de tipo cuento». 
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Cuando llega a predominar la tendencia disociativa, la palabra des- 
vinculada de la acción puede convertirse en una leyenda o en un 
cuento o fábula. Mientras que el mito es una narración de los hechos 
de personajes divinos, visualizada en una acción sagrada, la leyenda 
—según una definición admisible— es una narración localizada e 
individualizada, que es objeto de fe. La leyenda está localizada: esto 
quiere decir que el lugar de la acción viene indicado con exactitud; 
está individualizada: esto significa que los personajes que aparecen 
en ella son individuos determinados. Finalmente, para que una na- 
rración represente una leyenda se requiere que sea objeto de fe, 
de fe religiosa Y. La diferencia más importante entre mito y leyenda, 
que por lo demás, naturalmente, tienden a confundirse, es el enrai- 
zamiento del mito en el culto, mientras que la leyenda está en vías 
de desvincularse de él, sin que por ello tenga por qué haber perdido 
por completo su conexión. La verdadera esencia del mito, como 
hemos recalcado varias veces, se pone de manifiesto en que es un 
mito ritual. Cuando la relación del mito con el ritual del culto queda 
rota, el mito pasa a convertirse en leyenda. Hemos visto, sin em- 
bargo, varios ejemplos de mito cuyo trasfondo ritual no nos es ac- 
cesible de modo inmediato, pero que con un análisis más detenido 
se manifiestan como mitos auténticos, es decir, rituales, 

Los tipos más frecuentes de leyendas son la leyenda de la fun- 
dación del culto, la leyenda regia y la leyenda del nacimiento. 


Por lo que respecta a las leyendas de la fundación del culto, re- 
cuérdense las contenidas en las historias de los patriarcas, por ejem- 
plo, el relato de Gn 28,10-19, que representa la leyenda de la fun- 
dación del culto en el santuario de Betel, o bien Gn 14, donde se 
da la motivación legendaria del culto estatal sincretista de Jeru- 
salén ”, 

En una serie de temas, que vuelven a aparecer tanto en el mito 
como en las tradiciones populares, la leyenda regia describe el mara- 
villoso nacimiento del rey, su salvación de atentados malvados con- 
tra su vida, la época de crecimiento en un lugar oculto y su subida 
al poder, muchas veces mediante el derrocamiento de un usurpador. 
Famosas leyendas regias se han formado en torno a Sargón de Acad 
(CT XTIT, 42-43), a Moisés, a Zarathustra (Denkart, libro VIITD), a 
Buda, a Ciro el Grande (Herodoto, 1, 107-130), a Mitrídates Eupá- 
tor (Justino, XXXVII, 2), a Ardasir, fundador del Imperio sasánida 


* Véase A. van Gennep, op. cit., 22s y 2855, cuyas definiciones sustan- 
cialmente he seguido aquí. Cf. también Baumann, op. cif., 13, el cual destaca 
que entre los pueblos carentes de escritura este tipo «está bien desarrollado 
como algo secundario». 

1 Véase G. Widengren, Sakrales Kónigtum im Alten Testament (Stuttgart 
1955), introducción: Israel in Kanaan. 
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(Karnamak i Artaxsér i Pápakán) y a otros muchos. Mencionemos 
también la leyenda del nacimiento del poema de Alejandro. 

Como acabamos de decir, de la leyenda regia forma parte una 
leyenda del nacimiento. Este tipo de leyendas se pone muchas veces 
en relación también con fundadores de religiones, aun cuando no 
participen apenas de los restantes rasgos maravillosos de las leyen- 
das regias. Las más conocidas de todas ellas son sin duda las leyen- 
das del nacimiento de Buda y de Jesús (sobre todo la lucana), pero 
la de Mahoma puede competir con éxito con las de los otros dos 
fundadores ”, 

La diferencia entre leyenda y cuento consiste, de acuerdo con la 
definición usual, en que el cuento no está localizado ni individuali- 
zado y además no es objeto de fe. Con todo, la localización y la 
individualización son criterios estilísticos inseguros, dependientes de 
todas las formas de transición, que pueden difuminar los límites. 
En cambio, la diferencia decisiva está en que el cuento no es objeto 
de fe. Como ha puesto de relieve Pettazzoni, el mito es considerado 
por los creyentes como verdadero ?. El componente de entreteni- 
miento, que se encuentra ya en el mito y más aún en la leyenda, 
alcanza, en cambio, en el cuento una total preponderancia narrati- 
va ”. Sin embargo, el cuento está aún muy próximo al mito, desde 
el punto de vista meramente literario, como se desprende del hecho 
de que el mismo motivo pueda aparecer en forma de mito, de le- 
yenda o de cuento. De aquí la continua dificultad para distinguir 
con suficiente nitidez entre mito y cuento popular, puesto que la 
misma narración puede ser clasificada unas veces como mito y otras 
como cuento, según el grado de fe que se le presta en una deter- 


% Respecto a la leyenda del nacimiento de Buda, véase E. Senart, Essai 
sur la légende de Bouddba (París ?1882); sobre la de Mahoma, Tor Andrae, 
Die Person Mubammeds (Estocolmo 1918) 26ss; sobre la de Jesús, G. Wi- 
dengren, «Religion och Bibel» 7 (1948) 17ss, y Kungar, profeter och barle- 
kiner (Estocolmo 1961) 69-91. Respecto a la leyenda del nacimiento de los 
reyes iranios, véase G. Widengren, La légende royale de Vlran antique, en 
Homnages 4 Georges Duméxil (Bruselas 1960). 

R Véase R. Pettazzoni, SMSR 21 (1947-48) 104ss, y «Paideuma» 4 (1950) 
1-10; cf. S. K. Langer, Philosophy in a New Key (Nueva York 1948) 139ss; 
F. Boas (ed.), Mythology and Folklore, en General Antbropology, 616. 

BR. Reitzenstein lo pone de relieve extraordinariamente en Das iranische 
Erlósungsmysterium (Bonn 1921) 261: «Pues la narración de la liturgia (de 
la profesión de fe) está por su misma naturaleza en contraposición con la del 
cuento, sea cual sea el modo de definirlo. Esencialmente pretende divertir 
y no exige fe, ni siquiera (entonces menos que nunca) cuando solicita una 
moneda de quien no lo cree». En este caso, Reitzenstein llama al mito «narra- 
ción litúrgica», mientras que en el caso de que se ocupa, como muchas veces, 
por ejemplo, en los textos de Ras Shamra, el mito fue plasmado literaria- 
inente en forma de una liturgia. Véase además el capítulo entero de A. van 
Gennep, Les différentes catégories de récits, cuyas definiciones he tratado de 
precisar aquí. 
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minada comunidad. Bidney ha recalcado que lo que decide cómo 
definir una determinada narración es el contexto psicocultural ”, 
Pero el que una tal narración sea o no objeto de fe religiosa se de- 
duce de su relación con el culto. Vamos a ilustrar con algunos ejem- 
plos las formas de transición en este terreno. 

En los mitos indo-iranios el dios o hétoe es quien mata al dra- 
gón y libera a la mujer por él apresada. En la leyenda es san Jorge 
quien mata a un dragón determinado y salva a la hermosa princesa 
en una ciudad, cuya situación geográfica exacta se indica, En cam- 
bio, en el cuento es un valiente príncipe quien parte a matar a la 
horrenda serpiente y a auxiliar a la princesa, que se convierte des- 
pués en su esposa. 

El motivo de la muerte del dragón lo encontramos en los tres 
géneros literarios. Surge así la pregunta: ¿cuál era originalmente el 
sitio de este tema? Si queremos contestarla hemos de analizar con 
más detenimiento su aparición en los tiempos más antiguos de la 
cultura indo-irania. En la religión védica, el tema del divino mata- 
dor del dragón se presenta en forma mítica pura: Indra Vrtraban es 
quien mata al dragón de la lluvia Vr£ra, símbolo de la nube repleta 
de lluvia, que es hendida por el rayo, simbolizado míticamente por 
vajra, el arma de Indra. Se consigue así que la lluvia caiga sobre la 
tierra para fecundarla. Este último factor muestra con claridad el 
trasfondo ritual. En los textos iranios conservados, este motivo 
mítico aparece mucho más disperso: a Vrirahan corresponde direc- 
tamente como forma nominal Verezragna, pero propiamente el que 
mata al dragón es Keresaspa, Zraetaona y probablemente Mitra. Sin 
embargo, en Irán oriental perviven rastros de Verezragna precisa- 
mente en su condición de matador del dragón. En cambio, el tras- 
fondo ritual de la muerte del dragón ha desaparecido en los textos 
y debe ser reconstruido a base de penosas investigaciones. Por tanto, 
en los pasajes conservados el motivo mítico aparece en forma de 
leyenda, especialmente de leyenda heroica. Finalmente, en Armenia 
tienen vida en la fe popular relatos acerca de Vabagn, que posee 
igualmente una cierta relación con el dragón. En la India, en Irán 
y en Armenia encontramos, por tanto, el mismo motivo como mito, 
leyenda y cuento popular, pero, como Wikander ha puesto de ma- 
nifíiesto, no hay duda alguna de que el mito ario se encuentra tam- 
bién en Irán como mito ”, 


“ Véase Bidney, op. cit., 22, donde el autor, sin embargo, deja de lado 
por completo la cuestión del enraizamiento ritual del mito como criterio 
decisivo. De acuerdo con Wundt, Baumann, op. cif., 6s, quiere utilizar la 
designación de «cuento mítico» para aquellos cuentos que ocupan «una cierta 
posición intermedia» entre el mito y el cuento. 

% Cf. S. Wikander, Vayu, índice analítico acerca de Drachenmytben, Dra- 
chenkámpfer; G. Dumézil, RHR 117 (1938) 152ss. 
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En el ámbito iranio podemos estudiar cómo el motivo mítico- 
ritual del matador del dragón pasa cada vez más a la esfera del 
cuento, hasta ser transformado, en el gran poema Shábname de 
Firdausi, en el triunfo de Fáridun, hijo del rey, sobre el usurpador 
Azdahá, cuya naturaleza original de dragón de tres cabezas es in- 
dicada con un típico tema de cuento: de cada hombro le crece una 
serpiente, que ha de ser saciada con el cerebro de un adolescente 
para que no moleste a su infortunado portador. Siguen apareciendo, 
en cambio, las dos esposas del dragón, a quienes Fáridun libera de 
su harén y toma luego por esposas. 

Es significativo que el Vahagn del cuento popular armenio se 
manifiesta como emparentado más de cerca con el primitivo matador 
del dragón indo-iranio que el desvaído Verezragna de la mitología 
irania. El mito popular ha conservado en este caso mucho del mito 
más antiguo. 

Es también instructivo investigar en otros casos el modo como 
las tradiciones nacionales han conservado antiguos motivos mítico- 
rituales en forma de cuentos populares. Esto se hace especialmente 
patente en el ámbito de los ossetas (Irán septentrional), donde se 
ha podido comprobar que el folklore moderno reproduce motivos 
transmitidos ya por Herodoto en su descripción de la religión escita 
como auténticas concepciones religiosas 7. 

En una breve panorámica, G. Dumézil ha mostrado cómo el 
mismo motivo se ha desarrollado en el mito, el cuento y el poema 
épico: el esquema mítico-ritual de la consagración del guerrero: la 
lucha contra el monstruo de tres cabezas ”, 

La leyenda, al igual que el mito y el cuento, es un género uni- 
versal que se encuentra en todas las culturas y religiones, pero que 
aparece con más frecuencia en las culturas superiores ”, 

La variable fijación literaria del mito con el mismo motivo fun- 
damental en diversas formas queda ilustrada quizá al máximo con 
un complejo ideológico, fundamental en varias religiones, de proce- 
dencia original irania (o posiblemente indo-irania): el mito de re- 
dención sobre el redentor redimido Y. Este tema, que se formó en 
terreno iranio ya en tiempos de los partos utilizando el tema mítico 


16 Sobre las tres cabezas del dragón, véase G. Dumézil, RHR 120 (1939) 
pp. 5ss. 

7 Véase G. Dumézil, Légendes sur les Nartes (París 1930) 151-166. 

1% G. Duméxzil, Horace et les Curiaces (París 1942) 126ss. S. Wikander, La 
nouvelle Clio (1950) 310ss, proporciona ejemplos instructivos del paso del 
mito al poema épico. Cf. también Grónbech, Culture of the Teutons TI, 229. 

” No es, pues, procedente limitar la leyenda a la cultura cristiana occiden- 
tal, como a veces ocurre. Ánte este sentido la leyenda viene definida correcta- 
mente en la escuela de Gunkel, que en otros casos, en cambio, es poco 
clara al definir la esencia de la leyenda. 

* Véase infra, 4535ss y 467ss. 
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de la lucha contra el dragón, y que constituye el centro del mani- 
queísmo, alcanzó su forma clásica en el Himno de la perla siríaco, 
recogido en las cristianas Actas de Tomás, pero que originalmente 
es un documento parto *, En ella se describe cómo el hijo de un 
rey de Irán parte hacia Egipto pata recoger un precioso tesoro, una 
perla, guardada por un terrible dragón. Ántes de salir hacia Egipto 
se despoja de sus magníficas vestiduras de gala, pero recibe la pro- 
mesa de que las recuperará un vez realizada la hazaña. En Egipto 
es descubierta su identidad; se le da a comer un manjar que le hace 
sumergirse en un profundo sueño. Está así en peligro de faltar a su 
misión y quizá de no volver nunca a su casa. En esta peligrosa situa- 
ción es salvado por una carta enviada por sus antepasados, que le 
despierta de su somnolencia y le recuerda su destino y su misión. 
Vuelve a concentrarse, adormece al dragón, recoge la perla y con 
este tesoro retorna a su patria, donde halla sus vestiduras de gala, 
que viste de nuevo. El poema concluye con su propósito de diri- 
girse al palacio de su padre. Esta sucinta indicación del contenido 
hace pensar primero en un cuento oriental popular del acostumbrado 
tipo colorista y lleno de fantasía. Como cuento fue interpretado por 
Gressmann, que en un singular documento literario judío, la llamada 
Oración de Ciriaco, encontró algunos de los motivos esenciales del 
Himno de la perla. Sin embargo, tras un trabajo de varias décadas, 
Reitzenstein consiguió probar, comparando con textos litúrgicos 
mandeos y maniqueos, que en la base de todos los diversos textos 
en que aparecen esos motivos hay un mito de redención iranio. Su 
punto de partida es que el redentor es idéntico al redimido. En la 
obra de redención se redime a sí mismo. Es el activo redentor, que 
del mundo celestial desciende a la materia para redimir a los seres 
espirituales sumergidos en ella, y es al mismo tiempo también la 
suma de todos esos seres espirituales Y, Este tema de la redención 
ha quedado fijado literariamente en un determinado lenguaje artís- 
tico, con acertadas imágenes para diversos conceptos e ideas Y, Reit- 
zenstein hace notar con razón que la fuente de este mito del redentor 
redimido no puede buscarse en el cuento *, El mito, en cambio, 


sl Véase G. Widengren, Der iranische Hintergrund der Gnosis: ZRGG 
(1952) 105ss. . 

2 Sobre la interpretación del Himno de la perla, véase R. Reitzenstein, 
Das iranische Erlósungsmysterium (Bonn 1921) 1-150, Una traducción alema- 
na en Widengren, lranische Geisteswelt, 256-262. Ñ 

% El lenguaje artístico gnóstico ha sido analizado por Reitzenstein en di- 
versos contextos. Uno de los propósitos principales de este investigador fue 
descubrir la realidad mítico-ritual tras la imagen poética. Á este respecto, 
véase además supra, p. 157, n. 73. 

“4 Titurgie und Márchen, en Das iranische Erlósungsmysterium, 253158, 
de una importancia fundamental. Véase en espec. 261: «Desde luego que el 
arte narrativo original y el placer de fabulación pueden influir en formas 
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podemos añadir nosotros, puede llegar a ser doctrina y dogma al 
ganar en precisión y claridad, como ya hemos dicho Y. Fundamental 
importancia tiene aquí el que, tras el motivo del cuento, podamos 
reconocer aún el mito original, justamente gracias a la comparación 
con textos cúlticos. En este análisis desempeña siempre un papel 
decisivo el estudio del enraizamiento ritual de los distintos concep- 
tos y términos. Así, el análisis va de la imagen poética a la realidad 
cúltica $, 

En el Hirno de la perla es interesante que el tesoro que el hijo 
del rey libera es la perla, símbolo del alma colectiva, su propio yo *, 
no ya las mujeres, las esposas del dragón. Pero el yo superior, 
dáená Y, es descrito ya en el Avesta (Yast 13, 99-100) como un ser 
femenino encarcelado. Probablemente la perla es tan sólo otro sím- 
bolo de la misma cosa que en épocas anteriores era designado con 
daéna, el ser femenino. El cambio de símbolo es precisamente, en 
la religión irania tardía, un fenómeno que aparece continuamente *. 

Es también típico de las nuevas circunstancias culturales el modo 
como el príncipe vence al dragón. No se trata ya del duelo viril en 
que triunfa sobre el monstruo, sino de una fórmula mágica, con la 
que le adormece, de modo que pueda llevarse la perla sin peligro. 
¿Es demasiado audaz suponer aquí que la actitud mágica de la cul- 
tura babilónica ha transformado la mentalidad caballeresca de los 
partos? De hecho, el tema de la lucha ha quedado conservado tanto 
en el poema parto (W:¿s u Ránzn) como en la Oración de Ciriaco Y. 

Pero el motivo del dragón vuelve también de otra forma. En la 
Fábula de Amor y Psiquis es la mujer (la novia) quien está en el cen- 
tro de la atención. En vano se habían esforzado filólogos clásicos y 
eruditos por analizar esta novela breve”, que Apuleyo nos ha trans- 
mitido con su almibarado estilo rococó. Sin embargo, Reitzenstein 
llegó a probar que tras la figura de Psiquis se oculta en forma no- 
velada un concepto religioso oriental, la gran alma, el alma colectiva, 


concretas de la literatura religiosa, pero no son ni la fuente de la religión ni 
su idea fundamental». 

8 Véase supra, p. 153, n. 60. 

$6 Esto es lo que he tratado de destacar e ilustrar en diversos contextos, 
por ejemplo, The Accadian and Hebrew Psalms of Lamentation, 71, y Det 
sakrala Rungadómet, 62. Como ya se ha mencionado, el antecesor es Reit- 
zenstceín. 

Véase supra, 160. 

88 Véase infra, 4595. 

% Véase infra, 456ss. 

2% Cf. Widengren, Iranische Geisteswelt, 2558. 

*% Llamamos «novela breve» (nouvelle, Novelle) al género literario que 
presenta una reelaboración artística consciente del cuento popular, con la que 
éste adquiere una forma mucho más circunstanciada; cf. H. Gunkel, Die 
israclitische Literatur, en Die orientalischen Literaturen (1925) 56, 73. 
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como también el alma humana individual 2, Es curioso, sin embat- 
go, que el dragón aparece aquí como Amor, el héroe de la pieza. 
No tenemos aún una visión de los procesos que se esconden tras 
esta reelaboración. Pero sabemos que ya en la cultura indo-irania 
el dragón es la parte masculina en el matrimonio sagrado, hasta ser 
muerto por el héroe divino y quedar sustituido por éste como esposo 
de las mujeres *, 

En la época de las transmigraciones germanas, el motivo de la 
lucha del dragón desempeña un papel importante en la saga de Si- 
gurd. En el trasfondo de las circunstancias iranias y armenias, en las 
que se puede estudiar la transformación del mito en leyenda y cuen- 
to, es imposible aceptar las teorías de Von Sydow sobre la forma- 
ción de las sagas heroicas. En su opinión, la saga germánica del 
héroe habría tenido desde el principio un carácter no mítico *, De- 
bemos constatar, por el contrario, que estamos ahora en situación 
de seguir la evolución del mito al cuento por todo el ámbito lin- 
gúístico indoeuropeo *. 

Lo expuesto aquí no quiere decir, naturalmente, que todas las 
leyendas y cuentos hayan tenido que ser originalmente mitos. Una 
vez que surge la forma estilística de la leyenda o el cuento es claro 
que pueden formarse leyendas y cuentos sin una prehistoria mítica. 
Á veces se opina que, en cuanto forma narrativa, el cuento tiene 
incluso un origen prehistórico %. Ello es muy posible; en todo caso, 
el problema sale fuera del marco de esta exposición. Lo que pode- 
mos afirmar es que, cuando el mismo tema aparece como motivo 
central tanto en el mito como en el cuento, su contexto original en 
cuanto motivo ha estado en el mito. El que el cuento en cuanto tal 
sea un «relato sacral» no es inmediatamente evidente ”. 


” R, Reitzenstein, Das Márchen von Amor und Psyche (Leipzig-Berlín 
1912), Die Gottin Psyche (Heidelberg 1917) y K. Kerényi, Die griechisch- 
orientalische Romanliteratur, 191ss. 

% Cf. infra, 2278. 

] ó von Sydow, Mjáltesagans framváxt: «Arkiv fór Nordisk Filolo- 
gl» 43. 

*% Las investigaciones de Dumézil en el ámbito de la cultura indoeuropea 
son sobre todo las que han adquirido una importancia fundamental en este 
terreno; cf. ahora también su gran trabajo Mytbe et épopée (París 1968). 
Compárese también O. Hófler, Kultische Gebeimbiúnde der Germanen (Franc- 
fort/M. 1934) 188s. 

a O. Huth, Wesen und Herkunft des Márchens: «Universitas» 4 (1949) 
ss. 

” O. Huth, Márchen und Megalitbreligion: «Paideuma» 4 (1950) 12, 
pretende mostrar que el cuento es una forma poética sacral, interpretándola 
como plasmación de una postura gnóstica prehistórica, En nuestra opinión, 
en cambio, esos impactos «gnósticos» penetraron más tarde en el cuento; 
cf. la tesis de Reitzenstein, supra, p. 157, n. 73, y p. 160, n. 82. Acerca de todo 
este problema, cf. ahora también J. de Vries, Betrachtungen zum Márchen 
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La elaboración literaria consciente de los motivos míticos, legen- 
darios y folklóricos hace pasar, en el marco de la literatura religiosa, 
a la aretalogía y a la novela religiosa. Un análisis de estos géneros 
nos llevaría a un terreno predominantemente literario y por ello ha 
de ser dejado de lado, por muy valioso que pueda ser seguir el 
desarrollo del mito no literario a la literatura novelesca elaborada 
con arte literario. Hay que recordar aquí especialmente la investiga- 
ción de Karl Kerényi %, 


MITO E HISTORIA 


En cuanto texto ritual, el mito es historia sagrada. La contra- 
posición entre mito e historia, que con tanta fuerza percibe el mo- 
derno hombre occidental, no fue percibida en la Antigitedad ni en 
el Oriente antiguo. Lo que nosotros entendemos con la palabra 
«mito» es concebido allí como introducción a la «historia» (en nues- 
tro sentido), es decir, el mito representa la más antigua historia 
conocida. No se duda del carácter de verdad del mito ?. Cuando en 
el Enúma Elió Marduk vence a Tiamat y funda Babilonia (VI, 47ss), 
esto es un mito; pero para los babilonios es también el punto de 
partida de toda historia. Se ha intentado concebir la lucha de la crea- 
ción del mundo «como principio y fin de un ciclo continuamente 
renovado» 1%, pero la fundación de la ciudad de Babilonia no tiene 
sitio dentro de un proceso cíclico, pues esa fundación es una realidad 
firme, que no tiene por qué ser repetida cada año. Por tanto, la 
historia del pueblo babilónico y de la ciudad de Babilonia se remon- 
ta a un acto mítico. La victoria mítica de Marduk es también un 
hecho histórico, pues para los babilonios la historia comienza con 


(Helsinki 1954), y las observaciones subsiguientes de M. Eliade, Aspects du 
mythe (París 1963) 233-244. 

* Sirvan para suplirlo algunas indicaciones bibliográficas: después de 
Reitzenstein, Hellenistiche Waundererziblungen (Leipzig 1906), ha sido fun- 
damental K. Kerényi, Die griechisch-orientalische Romanliteratur in religions- 
geschichtlicher Beleuchtung (Tubinga 1927), donde, en pp. 67ss, se muestra 
que la leyenda cristiana de Clemente hizo suyo un tema narrativo procedente 
del culto y la mitología egipcios, ejemplo este particularmente instructivo; 
además, R. Sóder, Die apokryphen Apostelgeschichten (Stuttgart 1932); 
R. A. Nicholson, Studies in Islamic Mysticism (Cambridge 1921) cap. l; 
A. Kiefer, Aretalogische Studien (Friburgo 1929). 

” Cf. R. Pettazzoni, SMSR 21 (1947-48) 104-116, y mi anotación en Myth 
and History in Israelite-Jewish Thougbt: Culture in History. Essays in Honor 
of Paul Radin (Nueva York 1960) 490, n. 49. 

A: A. Weiser, Glaube und Geschichte im Alten Testament (Stuttgart 
1931) 26. 
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esa acción. Con otras palabras: al mito le sigue inmediatamente la 
historia, sin que el babilonio haya percibido una diferencia cualita- 
tiva entre «mito» e «historia» '%, 


Otro punto hemos de destacar también. La lista de reyes sume- 
rios relata: «Cuando la monarquía fue enviada desde el cielo, la 
monarquía se encontraba en Eridu» '%, La lista menciona entonces 
a todos los reyes que reinaron antes de la gran inundación. Enumera 
además a los reyes de la época posdiluviana, entre los que se en- 
cuentran figuras tales como Etana, Dumuzi y Guilgameg, personajes 
míticos todos ellos (en el caso de Guilgames, se trata de una figura 
histórica «mitificada»). La lista pasa después sin transición a Mesan- 
ne-padda, una figura puramente histórica. Sin dificultad aparente, 


la lista de reyes pasa así de la esfera mítica a la histórica '%, 


Cuando decimos que en Israel el mito ha sido historizado, ello 
quiere decir que se hace patente con especial relieve una tendencia, 
que se observa en todas partes, a identificar los personajes que 
actúan en el mito con las figuras y poderes de la realidad circun- 
dante. La historia misma ocupa el lugar del rito en el drama mítico- 
ritual, pero es una historia con contenido mítico. El monstruo mítico 
del caos que es vencido por la divinidad se convierte así para Israel 
en su enemigo político: Egipto. No hay aquí nada de una «peculia- 
ridad» israelítica, pues el mismo proceso puede observarse en Meso- 
potamia, donde, por ejemplo, las figuras míticas Guilgame3 y Adapa 
fueron sometidas a un proceso de historización '%, 


Lo mismo que la lista de reyes sumerios comienza con los nom- 
bres míticos, para pasar después a los puramente históricos, así 
ocurre también en Israel con la conocida lista de los patriarcas (Gn 5, 
1ss), que comienza con Adán y termina con Noé. Es evidente que 
las cantidades de años que se indican en ella son míticas. Pero la 
intención del historiógrafo israelita en este caso era ofrecer una cro- 
nología sostenible históricamente; quería calcular la duración del 
mundo hasta entonces. Por tanto, su lista servía para un fin histó- 
rico, no mítico. Para crear una historia universal, el autor-recopila- 
dor israelita, que solemos designar como «P», ha mezclado elementos 
míticos e históricos, sin señalar o sin percibir una diferencia. Como 


19! Cf. Widengren, Myth and History, 485. 

2 Op. cit., 485, y respecto al texto mismo, Th. Jacobsen, The Sumerign 
Kinglist (Chicago 1939). 

*” Cf. Widengren, Myth and History, 485. El dios Dumuzi (Tammuz) es 
considerado como miembro de la dinastía de Bad-tibira. Naturalmente la 
dutación de su reinado, como del de los demás soberanos prediluvianos, es 
puramente mítica (en nuestro sentido). Respecto a Guilgames, cf. G. Widen- 
gren, 1 Protagonisti (1969). 


10* Cf. F. M. Th. de Liagre Búhl, Opera Minora (Groninga 1953) 217-233, 
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siempre, la genealogía sirve aquí preferentemente para vincular figu- 
ras puramente míticas a personajes históricos 5, 

En un fragmento cosmogónico —Melanippa, de Eurípides— la 
heroína expone una doctrina transmitida por su madre: 


«No es mía: es un mito de mi madre, 
que la tierra y el cielo eran una sola forma» 


(Kerényi, Pythagoras und Orpbeus, 59). 


En el lenguaje griego, mjtbos e bistoría pueden significar lo 
mismo, pues la historía se extiende desde el caos y la creación del 
mundo hasta la propia época *%, Es la misma identificación de mito 
e historia que en Mesopotamia e Israel '”, 

En Grecia el mito y la historia se entrelazan, puesto que el 
acontecimiento mítico es interpretado históricamente y aparece in- 
serto en el curso de la historia. Un buen ejemplo es el ofrecido por 
la doctrina de las edades del mundo de Hesíodo, que representa una 
especie de reflexión griega antigua sobre la historia. Encontramos el 
mismo proceso en la concepción de los ciclos míticos, localizados en 
diversos centros cultuales, cuya acción constituye el punto de partida 
de la historia 1%, 

En la cultura griega, la historia de una ciudad empieza llevando 
a cabo su fundador —un héroe mítico— una acción heroica: por 
ejemplo, Perseo, que se presume fundó Micenas *”, Es creado arti- 
ficialmente un contexto histórico concreto. De este modo, el «ahora» 
intemporal del mito es transformado en el «ayer» transcurrido de 
la historia. 

En el culto a los héroes se hace visible también lo próximos que 
están entre sí el mito y la historia en la religión griega. La venera- 
ción de los héroes abarca tanto a dioses de antaño como a hombres 
de antaño. Las especulaciones genealógicas vinculan en la cultura 
griega a dioses y hombres, y a través de un héroe las familias de so- 
beranos hacen remontar su linaje hasta un dios o una diosa. Los 
Heráclidas, por ejemplo, que, al parecer, reinaron en Lidia quinien- 
tos cinco años, procedían de Heracles (Herodoto, 1, 7). La más anti- 
gua reflexión griega sobre la historia admitió sin ningún reparo los 
mitos que antes aparecían como verdaderos, pero ya en la Antigie- 


105 Cf. Widengren, Myth and History, 474-476. 

1 Cf. O. Weinreich, Epigrammstudien 1 (Heidelberg 1948) 74. 

1 Cf. Widengren, el artículo entero Myth and History, 467-495. 

18 Cf. M. P. Nilsson, Cults, Mytbs, Oracles and Politics in Ancient Greece 
(Lund 1951) 12ss, donde se pone claramente de relieve que los griegos con- 
sideraban el mito como un suceso histórico. 


19 Cf. M. P. Nilsson, The Mycenacan Origin of Greek Mythology (Ber- 
keley 1932) 40. 
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dad fue censurada por ello, cuando empezó a surgir una historiogra- 
fía científica *, El mismo Herodoto está distanciado del elemento 
mítico, aun cuando muchas veces acepta también, al parecer como 
acontecimiento histórico, una prehistoria mítica (Herodoto, IV, 5-7). 
Hay que conceder, sin embargo, que él mismo da preferencia a una 
versión no mítica (IV, 11). 

La crítica griega generalizada a los mitos llevó con el tiempo a 
un juicio muy negativo del concepto de «mito». Esta evolución 
termina considerando al «mito» como más o menos lo mismo que 
mentira y engaño. Esta valoración puramente negativa pasó también 
al cristianismo incipiente. Un hermoso ejemplo es el ofrecido por 
la Segunda epístola de Clemente 13, 3: «Cuando los paganos oyen 
de nuestra boca las palabras de Dios, las ponderan como buenas y 
elevadas; cuando ven luego que nuestros hechos son indignos de las 
palabras que llevamos en la boca, vuelven a la idolatría y dicen que 
todo es tan sólo mito y engaño» '!, Es característico que mújthos y 
pláne aparezcan aquí como conceptos yuxtapuestos. 

La combinación de mito e historia puede hacerse visible en los 
actuales pueblos carentes de escritura. Un relato de los male habla 
de dificultades que están en relación con la invasión de los ambharos. 
«Es interesante que en esta narración no hay ninguna perspectiva 
temporal. Los procesos mitológicos de la época originaria y los su- 
cesos acaecidos pocas décadas antes son considerados casi empalma- 
dos en el “pasado”» '?, Esto se explica justamente por no percibir 
una diferencia fundamental entre mito e historia, como hemos pues- 
to de relieve. La separación nítida pertenece a un estadio muy 
avanzado del desarrollo intelectual. 

En las descripciones de la vida de los grandes fundadores de 
religiones resulta especialmente llamativo el concurso de mito e 
historia. Para nosotros es imposible a menudo decidir dónde em- 
pieza el mito y dónde termina la historia. En la mayor parte de los 
casos el mito se muestra más potente que la historia, sencillamente 
porque el mito es un factor religioso de gran importancia. Esto 
comporta que uno no haya podido sustraerse al influjo del modelo 
mítico-ritual. Consciente e inconscientemente, dicho modelo ha es- 
tado orientando a los transmisores e historiógrafos, impulsándolos a 
convertir la historia en historia sagrada, es decir, en un mito **, 


Ho Así, Dionisio de Halicarnaso en su escrito sobre Tucídices, cap. 7, como 
pone de relieve W., F. Otto en su introducción a Herodoto, Historien (Stutt- 
gart ?1955) XV. 

11 Traducción según H. Weinel, Die Wirkungen des Geistes und der 
Geister im nachapostolischen Zeitalter (Friburgo/Br. 1899) 61. 

12 Cf. E. Dammann, op. cif., 86. 

13 Un buen ejemplo lo ofrecen las descripciones de la miraj en la litera- 
tura islámica; cf. G. Widengren, Mubammad, tbe Apostle of God and bis 
Ascension: UUA (1955) 106. Acerca del tema entero, cf. también las acertadas 
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La cultura grecorromana proporciona muchos ejemplos pata una 
visión de conjunto de mito e historia. Entre los griegos, el mito 
tiene el valor de un suceso histórico; entre los romanos experimenta 
una transfotmación, convirtiéndose en algo que podemos llamar le- 
yenda histórica; proceso este investigado con especial detenimiento 


por Georges Dumékzil. 


observaciones de M. Simon, The Saviour God, Festscbrift E. O. James (Man- 
chester 1963) 1455. 


CAPITULO VII 


FE Y MITO 
ISRAEL Y EL ISLAM 


Según una conocida definición del NT, la fe cristiana, pístis, es 
«el anticipo de lo que se espera, prueba de realidades que no se 
ven» (Heb 11,1). Queda así indicado claramente el doble carácter 
de la fe: una convicción motivada intelectualmente, así como una 
confianza. 

Hemos subrayado antes el «carácter de verdad» del mito. He- 
mos mostrado además que originariamente no se daba contradicción 
alguna entre historia y mito. Ahora tenemos que plantear la pre- 
gunta: ¿Qué relación existe entre fe y mito? Para responder a ella, 
vamos a dar una visión panorámica, no completa, pero sí al menos 
representativa, del material en cuestión. 

En las religiones semíticas occidentales, sobre todo en la judeo- 
israelita, el concepto de fe viene expresado principalmente mediante 
la raíz "Gman y sus derivados. Sin embargo, en el AT la fe es una 
idea teológica medular, excesivamente rica y complicada como pata 
encerrarla tan sólo en la raíz "aman. De aquí que no se pueda sepa- 
rar esa raíz, por ejemplo, de sus sinónimos «obedecer» y «querer». 
Con todo, por razones prácticas nos limitaremos a mencionar algu- 
nos pasajes «clásicos», donde la fe israelita en el Dios de Israel se 
expresa con ayuda de la palabra *212an !. 

Hay un texto que es como un paradigma, un modelo de la re- 
ligión judía entera: el famoso pasaje de Gn 15,6, donde se dice 


de Abrahán: 


«Y creyó él en Yabvé, el cual se lo reputó por justicia» 


Abrahán tuvo siempre confianza en Dios, que le reputó esa con- 
fianza por justicia. Abrahán era un creyente, "4m2ur, y por eso era 
también justo, saddig. Ser creyente y justo significa asimismo ser un 
modelo de hombre piadoso, hásid. Los creyentes son mencionados 


! Este pasaje, así como otros análogos, puede encontrarse en Pfeiffer, 
ZAW 71 (1959) 151-164. La exposición subsiguiente es una versión en parte 
abreviada, en parte aumentada, de G. Widengren, Mytbe et Foi a la lumiére 
de la pbénoménologie religiense, en E. Castelli (ed.), Mytbe ef Foí (Roma 
1966) 315-337; ahora también la versión alemana revisada en F. “Theunis (ed.), 
Kerygma und Mytbos (Hamburgo-Bergstedt 1968). 
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de forma paralela y en cierto modo sinónima con los fieles piadosos 
en Sal 31,24, donde dice: 


«Amad al Señor, leales suyos; 
el Señor guarda a sus fieles». 


Dejemos al padre de todo el pueblo para prestar atención al 
pueblo mismo de Israel. Tras la victoria de Yam Súf, cuando Israel 
fue salvado y el ejército egipcio aniquilado, Israel tuvo confianza 
en su Dios (Ex 14,31): 


«Los israelitas vieron la mano de Dios magnífica y lo que 
hizo a los egipcios; temieron al Señor y se fiaron del Señor y de 
Moisés, su siervo». 


Es sabido que no siempre fue Israel un pueblo de creyentes. 
Pese a todos sus prodigios, a los hechos admirables que Yahvé ha- 
bía llevado a cabo con Israel, el pueblo era a menudo incrédulo. 
Como dice Sal 78,32, una vez que el salmista ha narrado los mila- 
gros realizados por Yahvé: 


«Y, con todo, volvieron a pecar 
y no dieron fe a sus milagros». 


Isaías es conocido como el profeta que exige de su pueblo y de 
su rey una total confianza en Dios. En el famoso pasaje 7,9 pro- 
clama esta palabra: 


«Si no creéis, no subsistiréis». 


La fe, la confianza total en Dios, significa para el profeta un 
comportamiento normal frente a Dios, que Yahvé tiene derecho 
a esperar de la nación entera ?. 

Después del exilio puede encontrarse en el gran desconocido, 
que se acostumbra designar con el nombre convencional de Deutero- 
Isaías, un desarrollo muy singular de la idea de la fe, cuando dice 
en sus profecías (Is 43,10): 


«Vosotros sois mis testigos —oráculo del Señor—, 
y mis siervos, a quienes escogí, 

para que supierais y me creyerais, 
para que comprendierais quién soy yo. 

Antes de mí no habían fabricado ningún dios 
y después de mí ninguno habrá». 


2 Sobre el pasaje Is 7,9, remito a A. Lods, Les prophétes d'Israél et les 
débuts du Judaisme (París 1935) 125. 


Israel y el Islam: 171 


Para el profeta hay un único Dios, que es Yahvé. Por eso la fe 
es no sólo confianza en Yahvé, sino confianza en él como único Dios 
existente. La fe no sólo es confianza, sino también declaración, pro- 
fesión de fe. Entre Dios y sus creyentes hay una relación de reci- 
procidad. 

La raíz "dman significa en hebreo «estar firme», «ser seguro»; 
en forma transitiva, «declarar firme, seguto», y el sustantivo *126- 
náb designa la firmeza, el aguante, la fidelidad. Pot ello creer en 
Dios, ha min, forma transitiva, significa declarar a Yahvé firme, 
seguro y fiel, así como el israelita creyente se distingue por su 
*munab, su lealtad, su fidelidad, su fe. 

Hemos visto que Dios había declarado «justo», saddiq, a Abra- 
hán a causa de su fe. En el profeta Habacuc (2,4) se encuentra la 
célebre afirmación sobre la fe; por desgracia, en un contexto que 
origina dificultades, pero que se puede traducir del modo siguiente ?: 


«El injusto tiene un alma torcida; 
pero el justo vivirá por su fe». 


Aquí, *múnah está traducido por «fe», pero el matiz de esta 
palabra es más bien «fidelidad», y así puede entenderse este pasaje, 
que tuvo después las consecuencias conocidas. 

En el Comentario sobre el profeta Habacuc, hallado entre los 
manuscritos del Mar Muerto, se lee también este pasaje, pero inter- 
pretado de modo muy sorprendente: 


«Esto se refiere a todos los que cumplen la Ley en la casa de 
Judá, a quien Dios salvará del juicio* a causa de sus trabajos 
y de su fe en el Maestro de Justicia». 


Como se ha hecho notar, este pasaje significa que «el Maestro 
de Justicia» sondea los corazones: la fe en él efectúa la salvación *. 
La fe en Dios —de que habla el profeta Habacuc— ha pasado a ser, 
por tanto —en la comunidad de Qumrán—, la fe en su Maestro de 
Justicia. Por lo demás, la fe, *124náh, es mencionada en algunos 
pasajes de los textos del Mar Muerto, pero no desempeña un papel 
destacado. Podemos recordar con todo algunos pasajes, que merece 
la pena mencionar, por ejemplo, Hodayot XVI, 17-18: 


3 La traducción de este difícil pasaje se basa en la idea de que el verbo 
“áfal indica aquí lo contrario de «vivir». Lo mejor es asociarlo al verbo árabe 
gafala, «carecer». El injusto es como un bulto hinchado, que, por tanto, re- 
ventará. 

* Cf. A. Dupont-Sommer, Les écrits esséniens découverts pres de la Mer 
Morte (París 1959) 275, n. 5. 

3 C£. Dupont-Sommer, op. cit., 275, n. 6. 
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«Todos los bijos de la justicia, 

los que te aman y guardan tus preceptos, 

y se dirigen a ti con fe y un corazón perfecto, * 
para servirte y hacer lo que es bueno a tus ojos». 


El texto del Comentario de Habacuc YI, 6 y 14, habla de los 
incrédulos, que no creen en las palabras del sacerdote al explicar 
las profecías ni en las prescripciones de Dios. Es patente, sin em- 
bargo, que la fe no ocupa un lugar central en los rollos del Mar 
Muerto, como ocurre, en cambio, con el «conocimiento», aun cuan- 
do haya que admitir que el concepto de fe en los textos de Qumrán 
debería haber sido analizado mejor que como se ha hecho hasta 
ahora *, 

Como es sabido, el AT ha conservado tan sólo fragmentos y 
rastros de mitos. En otro contexto he dado un inventario detallado 
de los mitos hebreos, y a esa exposición remito ahora”. La religión 
yabvista fue siempre hostil al mito, como es fácil de comprender. 
Los mitos cananeos, que fueron integrados por la religión popular 
israclita, estaban vinculados —lo cual es esencial para el mito— a 
acciones rituales, que la religión de los profetas y los salmistas no 
podía aprobar. No es, por tanto, de extrañar que los grandes pasa- 
jes del AT donde se trata de la fe israelita no se refieran al mito. 
Hay quizá una excepción: el hecho histórico de que Yahvé salvó 
a su pueblo cerca de Yam Súf y aniquiló el ejército del faraón fue 
visto desde muy pronto a una luz mítica: la historia ha quedado 
mitificada; así, por ejemplo, en el Deutero-Isaías 51,9s. Aquí pode- 
mos hablar en cierto modo del mito como objeto de fe, pero hay 
que recordar que para los profetas se trata siempre de una historia 
sagrada, cuyo carácter de realidad, de verdad, está por encima de 
toda discusión y de toda duda. Recordemos lo que hemos dicho 
sobre el carácter de verdad del mito: mo existe diferencia entre 
historia real y mítica, tal como antes pusimos de relieve *, 

En el Islam, especialmente en el lenguaje del Corán, conceptos 
tales como «fe», «creyente» y «creer» ocupan un lugar central, mu- 
cho más que los conceptos correspondientes en el AT o en el judaís- 
mo. Las raíces semíticas de que se sirven para articular estas ideas 
de una fe religiosa son, en cambio, las mismas que las hebreas: el 
verbo "dmana, creer, confiar, y el participio mu min, creyente, así 


* Probablemente no se le ha dado suficiente importancia al concepto de 
fe. Cf. con todo J. Becker, Das Heil Gottes (Gotinga 1964) 176ss. 

” C£. G. Widengren en S. H. Hooke (ed.), Myth, Ritual, and Kingship 
(Oxford 1958) 170s, y A. R. Johnson, ibíd., 222, n. 2. Respecto a la interpre- 
tación hecha en Israel de los mitos asimilados, cf., de momento, Childs, Myth 


and Reality in the Old Testament (Londres 1960); más detalles en otro 
contexto. 


$ C£. supra, 1635, 
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como el sustantivo "imán, fe?. En general, se supone incluso un in- 
flujo judeo-cristiano para explicar el significado específico del verbo 
>amana, forma transitiva del verbo "amina, pues éste significa «estar 
en seguridad» o «confiar algo a alguien», y es muy difícil -—se 
piensa— que de este significado haya surgido en forma transitiva 
el significado coránico *. 

Sea como sea, con el significado específico de «creer», «confiar 
en Dios», el término "¿mana aparece ya en el curso de la primera 
actividad del Apóstol de Dios. En las suras pertenecientes a este 
primer período, "4mana indica que se quiere considerar como ver- 
dadera la revelación hecha por Alá. Por eso es sinónimo de "4124na 
el verbo saddaqa, declarar o considerar como verdadera una persona 
o una cosa, s. 92, 5-6. En la misma sura, la antítesis de saddaga es 
el verbo kaddaba, «considerar como falso» (s. 92, 9; cf. también 
s. 75, 31-32. Este uso de saddaga está limitado casi por entero al 
primer período en La Meca, pues entonces '4mana pasa a ocupar de 
modo exclusivo el lugar que antes compartía con el verbo saddaga. 
Esta expresión recibe desde ese momento otro matiz, la confirma- 
ción de los profetas anteriores por las revelaciones comunicadas 
posteriormente. La actitud hostil a la fe sigue siendo expresada por 
el verbo kaddaba, al que a veces se junta también el verbo afara, 
«negar», no creer, ser incrédulo *. 

Los islamólogos están de acuerdo en que la fe coránica posee 
ante todo un carácter intelectual. En este sentido es típico el pe- 
queño credo que puede leerse en s. 2, 172, cuando habla de «aque- 
llos que creen en Alá, en el día del juicio, en los ángeles, en la escri- 
tura y en los profetas». 

Enumeraciones de este estilo pueden encontrarse también en las 
suras 2, 285 y 4, 135. Con ello la fe es, sobre todo en el Corán, 
una declaración, una seguridad de que la revelación es verdadera, 
la fe es un acto tasdig (infinitivo de saddaqa). Pero esta constata- 
ción no basta para explicar el contenido de la fe coránica, pues esta 
fe no significa meramente tener por verdadera la revelación; es 
también un acto de voluntad y de sentimiento, y en particular im- 
plica la confianza en Dios: por ejemplo, s. 67, 29. 


«Di: Es misericordioso con nosotros, 
nosotros creemos en él y tenemos confianza en él». 


Esta actitud de confianza se expresa con el verbo tawakkala, 
cuya importancia en el lenguaje de los místicos islámicos es de todos 


” Cf. H. Ringgren, The Conception of Faith in tbe Koran: «Oriens» 4 
(1951) 1-20. Este artículo lo he tomado como punto de partida. 

'" C£. J. Horovitz, Koranische Untersuchungen (Berlín-Leipzig 1926) 55s. 

' Cf. Ringgren, op. cit., 10, 11s. 
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conocida; en él tawakkul es la confianza específica en Dios, que 
ocupa un lugar central en el mundo ideológico de los sufíes. En este 
contexto se ha llamado la atención sobre lugares del Corán, tales 
como ss. 14, 14-15; 16, 101 y más aún”. Gracias a este acto de 
voluntad, el creyente se decide por Dios y su Apóstol, pues es sig- 
nificativo que el Corán exige también una fe absoluta en el Profeta 
(ss. 7, 158; 48, 9; 57, 7), donde se dice (con variantes poco impor- 
tantes, aunque s. 64, 8 tiene especial interés *): 


«¡Creed en Alá y en su Apóstol, el Profeta! ». 


Esta fe reclama la personalidad entera del hombre; la fe exige 
una obediencia automática, una completa sumisión a la voluntad de 
Dios, lo cual implica que se ha de obedecer a su Profeta (ss. 4, 49, 
62; 8, 1; 24, 53; 49, 14). 

Esta fe ha de estar unida a las buenas obras, como subrayan mu- 
chas sutas. Por ello un giro típico dice: '4mana wa-amila i-salibát, 
«creer y hacer buenas obras» (ss. 84, 25; 85, 11; 95, 6; 103, 3). 
Otro giro análogo es “amila saliban (ss. 25, 70; 28, 67, 80; 28, 84; 
34, 36). Por esta cercanía entre la fe y las buenas obras, la sura 7, 
152 puede contraponer las malas acciones, al-sayyPát a la fe. 

Sin embargo, la fe no depende del hombre, sino de Dios, aunque 
en este aspecto el Corán no siempre es consecuente *, 

Un manual neopersa sobre mística y místicos, compuesto por 
al-Hugwirt, define la fe, alimán, como tasdiq, lo que concuerda 
por entero con el uso lingilístico del Corán. Con todo, al-Hugwiri 
dice que hay dos concepciones distintas: una piensa que la fe es al 
mismo tiempo una confesión, una ratificación de la verdad, tasdzg, 
y un ejercicio de buenas obras; la otra afirma que la fe es tan sólo 
una confesión y una ratificación de la verdad. De modo aprobatorio 
se invoca una tradición, un hadith del Apóstol de Dios: «Nadie será 
salvo por sus obras» *. Es fácil de entender el papel predominante 
que ha desempeñado la fe no sólo en el Corán, sino igualmente en 
la mística sufí y en el Islam en general. 

La palabra «mito» falta en las lenguas semíticas, y aun cuando, 
naturalmente, se daba el fenómeno, no se puede dudar de que el 
Islam era más hostil aún que el AT a los elementos míticos. Desde 
luego esos elementos míticos existen, sobre todo en el Islam popu- 
lar, donde la religión gira en torno al culto, al Profeta y al Imám 


2 Cf. Ringgten, op. cit., 16. 

8 Cf. Ringgren, op. cif., 18, donde se citan otros pasajes del Corán. 

1 Cf. Ringgren, op. cif., 20. : 

15 Véase R. A. Nicholson (ed.), The Kashbf al-Mabjáb, The Oldest Persian 
Treatise on Súfism by al-Hujsoiri (Londres 1936) 287. 
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siíta %: por ejemplo, en conexión con la subida del Profeta al cielo 
supremo, donde ve el árbol de loto, sidra: al-muntahá, puede esco- 
ger entre diversas bebidas, encuentra a Dios y recibe de él la revela- 
ción en forma escrita. El Islam incorpora así la herencia mítica del 
antiguo Oriente Próximo, por intermedio del judaísmo, el gnosticis- 
mo y el cristianismo ”. Uno de los hechos que más manifiestan la 
fuerza de este elemento mítico en el Islam es que el mito ha supe- 
rado en este caso incluso a las concepciones coránicas **, Pero, por 
otra parte, hay que constatar que esos elementos míticos no son 
objeto de fe en el mismo sentido que los otros artículos de fe «ver- 
daderos», a los que hace referencia el verbo "¿mana *. 


RELIGIONES INDOEUROPEAS 


En la religión zoroástrica el concepto de «fe» ocupa un lugar 
central. En los antiguos textos del Avesta hay dos raíces que recla- 
man nuestra atención: zrazda-, «fe», una palabra que corresponde 
exactamente a la Sraddha hindú, de la que hablaremos más adelante, 
y var-, «elegir», de la misma raíz que el verbo hindú vr-, «elegir» 
(también se encuentra en la India el sustantivo vára, «elección»). 
Con todo, la raíz var- llega a adquirir en Irán un significado es- 
pecial. 

Digamos primero unas palabras sobre zrazdá-. En los gathas, 
los cantos del fundador Zarathustra, encontramos el término zrazdá 
(Y. 31, 1-3), pero con el significado de «creyente» ”, 


«Repitiéndoos estos preceptos 

proclamamos palabras inauditas 

a quienes siguiendo el espíritu de la mentira 
corrompen a los seres vivientes de Aía, 

pero las mejores palabras a aquellos 

que son creyentes en Mazda». 


De esta palabra zrazda-, creyente, poseemos también algunas for- 
mas de superlativo: zrazdista- y zrazdátama, vinculadas a Aía, la 


ié C£. la monografía pionera de T. Andrae, Die Person Mubammeds im 
Glauben seiner Gemeinde (Upsala 1917). 

Cf. G. Widengren, Mubammad, tbe Apostle of God: UUA (1955) 102ss, 
208ss. 

1% Cf. Widengren, op. cif., 106. 

% Cf. A. Jeffery, A Reader on Islam, en Creeds and Confession (La Haya 
1962) 339, donde sólo se menciona muy brevemente el miraj. 

* Respecto a una estadística de la palabra zrazda, cf. Air Wb, 1702s. 
Sobre este tema, cf. la exposición de G. Widengren, Die Religionen Irams 
(Stuttgart 1965) 89s, 95s, considerablemente ampliada aquí. 
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Justicia, una potencia divina (uno de los llamados Amesa Spentas); 
por ejemplo, Y. 53, 7: 


«Tanto tiempo cuanto el celo más creyente arde en la raíz». 


No podemos meternos en este discutido pasaje ”. Atendamos en 
lugar de ello al sustantivo femenino zrazdáti-, que significa «fe» o 
«confianza» (Y. 22, 25; 25, 6; 43, 11). Esta palabra puede utilizar- + 
se también como adjetivo, significando entonces «creyente» (Y. 10, 
9). Nos limitamos a aducir el pasaje muy significativo (Y. 43, 11)?: 


«Como el Santo te reconocí, ¡oh Abura Mazda!, 

cuando me visitaste con el “Buen Sentido” (Vobu Manab). 
Cuando vuestras palabras me adoctrinaron por vez primera, 

sufrimientos me prometió entre los hombres 

mi fe de bacer lo que me habéis presentado como lo mejor». 


Por tanto, el profeta Zarathustra ha reconocido al dios, Ahura 
Mazda, «el Blanco Señor», como el «Santo», como spenta, es decir, 
activo en buen sentido, cuando Dios le visitó en compañía de Vohu 
Manah, su «Buen Sentido». En aquella ocasión Zarathustra fue 
adoctrinado por las palabras de Dios. El conocimiento proporcio- 
nado por Dios lo acepta él como «lo mejor», y eso, «lo mejor», es 
lo que ahora quiere hacer entre los hombres. Esta es su fe, 2razdati. 
Pero esta fe, consistente en que está convencido de la necesidad 
de poner en práctica la doctrina comunicada por Dios, sólo le pro- 
mete sufrimientos entre los hombres. Y, sin embargo, afirman im- 
plícitamente las palabras de Zarathustra, su fe le fuerza a esa ac- 
tuación llena de sufrimientos... 

En la época inmediatamente posterior a Zarathustra hay que fe- 
char la recopilación de textos Yasna Haptabati, «el yasna de siete 
capítulos». Se dice en él que uno ha de tomar en piadosa considera- 
ción este texto 4, o más exactamente, Visperad 15, 2: 


«Para conservar en la memoria y confiar en Yasna Haptabáti». 


Podría pensarse aquí, naturalmente, en la eficacia de la recitación 
de las fórmulas sagradas. Como más tarde veremos, esto es lo que 
ocurre en la religión hindú en el sacrificio, donde ha de entrar tam- 
bién la $raddha, el perfecto paralelo de zrazda. 


2 C£,, por una parte, Air Wb, 344, y por otra, H. S. Nyberg, Die Reli- 
gionen des alten Iran (Leipzig 1938) 153 (al cual no he seguido aquí). 

2 Para la traducción, cf. G. Widengren, Iranische Geisteswelt (Baden- 
Baden 1961) 159 (donde traduzco algo peor con «mi confianza»). 

2 Cf. E. Benveniste, Les infinitifs avestiques (París 1935) 47. 
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Pero resulta evidente que la raíz zraz-dá- sólo se utiliza en la 
época inmediatamente posterior a Zarathustra. En Y. 9, 26, un 
pasaje del tiempo después de Zarathustra, encontramos que se dice: 


«Que crea en mi religión y la comprenda», 


usándose este verbo, zraíca dat”, El infinitivo zrazdátaééa es men- 
cionado en otro pasaje posterior a Zarathustra, Visperad 15, 2, con 
el significado de «para creer en, para confiar en». Pero después 
desaparece el uso de esta raíz de la historia de la religión irania. En 
cambio, la segunda raíz, var- *, tuvo un éxito enorme en el lenguaje 
religioso, teniendo una importancia mucho mayor para la historia 
del concepto de fe en la religión irania. Esta palabra var- llegó a 
ser la expresión por excelencia de la fe. La raíz en sí significa «ele- 
gir», como se ha dicho antes. Este significado aparece de forma muy 
plástica en el locus classicus (Y. 30, 5), donde se dice de «los Ge- 
melos primigenios»: 


«De estos dos Espíritus, 

el Engañoso elige hacer lo peor. 

El Espíritu Santísimo, en cambio, la justicia (aa), 

él, que está revestido con los cielos supremos, 

y también aquellos que, con acciones veraces, 

procuran dejar satisfecho a Ahura Mazda según su elección». 


Siguiendo el Mal Espíritu, Anra Mainyu, también los demonios 
«eligieron» el Peor Sentido y se reunieron para corromper la vida 
de los hombres (Y. 30, 6). Por tanto, la raíz var- designa la elección 
hecha por los dos enemigos divinos principales en los tiempos pri- 
migenios (cf. también Y. 32, 2), y que sigue ejerciendo un influjo 
ejemplar en la elección de cada hombre en la época de Zarathustra 
y también después. Uno está convencido de la verdad y la fuerza 
de lo que «elige» como idea religiosa. Por eso «cree» en ella. Al 
profeta Zarathustra le ha correspondido la tarea de colocar a la gente 
ante esa elección. Esto se afirma con claridad en un lugar, donde 
se hace patente también la perspectiva escatológica que lleva consigo 
el dar a cada uno la recompensa merecida (Y. 31, 3): 


«La recompensa que darás con espíritu y fuego 

y distribuirás a los dos partidos con justicia (aja), 
y el destino que cabe a los entendidos, 

dánoslo a conocer, ¡ob Mazda!, 


** El modo de expresión con raíz descompuesta corresponde a la expresión 
hindú sratb dba, cf. infra, p. 181, n. 36. 
1* Cf. Air Wb, 1360s. 
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con la lengua de tu boca, para que yo 
lleve a todos los vivientes a la elección de la fe». 


No podemos aquí explanar el contenido íntegro de este pasaje, 
sino que nos limitaremos a destacar que la existencia es considerada 
como una elección a tomar por dos partidos contrapuestos, una elec- 
ción entre el bien y el mal que comporta las más graves conse- 
cuencias. 

El hombre se halla ante la elección de dos caminos, por los que 
tiene que ir. Cuando no se puede divisar claramente el camino me- 
jor, aparece Zarathustra como árbitro, ratu, entre los dos partidos, 
para que la gente pueda vivir según justicia, ada. Esto se dice cla- 
ramente en Y. 31, 2; Y. 49, 3 recalca el deber de los hombres de 
elegir la justicia y destruir la mentira, es decir, el mal: 


«Y para nosotros, ¡ob Mazda!, está escrito elegir, 
promover la justicia (asa); para el Maestro, destruir la mentira». 


Zarathustra, que ha hecho la elección correcta, tiene como Maes- 
tro, tkaésa, el deber de destruir la mentira. 

La fe correcta, verdadera, en la que uno cree, esa fe la «con- 
fiesa» o «profesa» uno, lo cual viene formulado con la expresión 
frá-var-. El que cree, que ha hecho la elección correcta, es no sólo 
un creyente, sino también un confesor. Propiamente esta evolución 
de significado está tan sólo insinuada en los gathas (Y. 31, 10). Pero 
en la comunidad del fundador las expresiones var- y frá-var- llegan 
a ser los términos canónicos para «creer» y «confesar la fe». Pero 
ya en los himnos de Zarathustra recibió el sustantivo varana- un 
cierto matiz de opción de fe (Y. 31, 11; 45, 1-2; 48, 4). Y en la 
época posterior se habla de «la fe y la doctrina de Zarathustra». 
La fe se refiere aquí también al contenido, teniendo, por tanto, un 
carácter de fe intelectual. 

Respecto a la expresión frá-var-, es significativo que la confesión 
o profesión de fe que se encuentra en Y. 12, y es muy antigua, 
lleva el nombre de Fravaráne. Como modelo puede aducirse ya 
Y. 45, 2, donde el Espíritu Santo dice al Mal Espíritu: 


«No concuerdan los pensamientos de nosotros dos... 
ni las profesiones de fe, ni las palabras, 
ni las obras, ni las esencias, ni las almas». 


Aquí no resulta en absoluto forzado traducir la palabra varaná 
por «profesiones de fe». 


En cuanto profesión de fe, el Fravaráne refleja las ideas centra- 
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les de la doctrina zoroástrica %, El creyente confiesa en él su fe en 
Ahura Mazda y sus Santos Inmortales, los Amesa Spentas, y re- 
chaza a los demonios, los Daévas. Lo que nos interesa en este con- 
texto es la circunstancia de que el creyente, en su confesión de fe, 
se remite a la elección hecha por el fundador y sus amigos, los 
primeros creyentes, Vistaspa, Frashaostra, Djámáspa, y también las 
figuras escatológicas, los Saosyantes. Pero al mismo tiempo el cre- 
yente se remite también a la elección que hicieron Ahura Mazda, 
las aguas y las plantas. Se trata de una elección hecha antaño, antes 
de la situación histórica en que se encontró Zarathustra, y que nos 
es lícito designar como puramente mítica. Es el todo evidente que 
para el creyente, que confiesa su fe zoroástrica, la elección hecha 
por Ahura Mazda, las aguas y las plantas, posee el mismo carácter 
«verdadero» que la elección efectuada por el fundador y sus amigos, 
que forma parte de la historia fáctica. Empalmando de nuevo con 
nuestras anteriores observaciones, constatamos que en este caso no 
es procedente querer construir una oposición y menos una contra- 
dicción entre historia y mito en la profesión de fe zoroástrica. 


No es éste el lugar para seguir la evolución semántica de la raíz 
var- en la historia de las lenguas y religiones iranias. Queremos re- 
cordar tan sólo que en la literatura pahlevi, tanto zoroástrica como 
maniquea, el verbo varravistan y el sustantivo varravign son las ex- 
presiones canónicas de «creer» y «fe» 7. Más aún, la mística islá- 
mica neopersa se sirve en su lenguaje teológico justamente de las 


mismas expresiones, girravidan y girraviin Y, 


Para concluir esta breve panorámica subrayemos dos hechos: 
1) En el zotoastrismo la fe es siempre una elección, una elección 
entre el bien y el mal, la fe es opción de fe. 2) En orden a esta elec- 
ción, el mito es un factor relativamente poco importante, aun cuan- 
do hemos encontrado huellas de una relación directa entre fe y 
mito. Y en este contexto no hay que olvidar que la primera elec- 
ción en la protohistoria del mundo, hecha por los Gemelos divinos, 
indicó el sentido de la elección zoroástrica. Pero la verdadera fe zo- 
roástrica se ocupa en general de problemas distintos a los elementos 
míticos, por muy abundante en mitos que pueda ser la religión ira- 
nia. La fe zoroástrica es ante todo una confesión de fe, aun cuando 
posea componentes intelectuales, como acabamos de constatar. 

La religión hindú, en su período más antiguo, en la época védica, 
conoció ya entonces una palabra para «fe», $raddha, correspon- 
diente al término veteroiranio zrazdáa y de la misma raíz que el 


*% Cf. Nyberg, op. cit., 273ss, y Widengren, op. cit., 95s. 

7 Sobre la pronunciación varravistan o vurravistan, cf. W. Henning, ZII 
9 (1933) 201s. 

2 Cf. R. A. Nicholson (ed.), Kashf al-Mabjúb, 289. 
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verbo latino credo ?. Como el verbo latino credere no tiene ningún 
sustantivo derivado, $raddhá corresponde al concepto romano fides. 
No se puede decir que $raddhá ocupe un lugar central en la religión 
védica. Este concepto védico ¿raddha ha sido investigado por Syl- 
vain Lévi en un trabajo clásico Y. Sus conclusiones pueden resumirse 
así: los antiguos autores rituales entendieron $raddha en el sentido 
de un buen artesano, que pone su confianza en su sobresaliente des- 
treza técnica *!, El concepto de $raddhá designa, pues, la confianza 
de un sacrificador, que conoce el modo de sacrificar según la técnica 
correcta y por ello sabe exactamente que su sacrificio, por ser ofre- 
cido con el método correcto, tendrá el efecto deseado. Siendo así 
las cosas, el concepto de $raddha pertenecería más bien a la esfera 
mágica que a la religiosa. Pero hay que tener en cuenta el hecho 
de que también en la divinidad se puede tener confianza, $raddha ?. 

Contra esta interpretación de los hechos, en exceso rigurosa, se 
han formulado objeciones de importancia Y, Se puso de relieve en 
primer lugar que de una literatura muy especializada, obra de los 
maestros de la técnica sacrificial, no se pueden extraer conclusiones 
definitivas para el conjunto de la vida religiosa de entonces. Segun- 
do, ni siquiera en esta literatura se debería considerar como un resto 
superviviente, survival, y como señal de una «mentalidad primiti- 
va» la forma más mágica que religiosa de que está revestida la 
relación entre el hombre y las potencias míticas por él invocadas. 
Tercero, no debería olvidarse que los dioses védicos son setes vigo- 
rosos, inteligentes, activos, a menudo apasionados. Como dice Du- 
mézil concluyendo su crítica, es difícil compaginar este hecho con 
un automatismo en las acciones y en las fórmulas. Por ello, como 
él mismo dice, habría que contar al menos con la hipótesis de que 
la corporación de los oficiantes sistematizó la potencia obligatoria 
del sacrificio %, Respecto a la idea de la $raddha, concluye Duméxil, 
hay que admitir que ya en la praxis estaba animada por sentimientos 
de «piedad», «edificación» y «fe» Y, De hecho sabemos que la ¿rad- 
dhá llevaba a devayána, el camino de los dioses, el lugar de los bien- 
aventurados, Por ejemplo, en el Chandogya-Up. se dice que los 
ascetas, que hacen adoración con las palabras: «La fe es nuestra 
ascesis», van por esa senda, que se llama «camino de los dioses» 
(la misma afirmación en Brihadaranyaka-Up. 6, 2, 15). Chandogya- 
Up. 7, 19, insiste igualmente en que sin fe no hay pensamiento 


2 Cf£. G. Dumézil, Mitra Varuna (París 1948) 67s. 

3% Cf. S. Lévi, La doctrine du sacrifice dans les Brabmanas (París 1898). 
4 Cf. S. Lévi, op. cif., 109s, y Dumézil, op. cif., 68. 

2 Cf. S. Lévi, op. cit., 114; se es sraddhá-deva. 

33 Cf. G. Dumézil, op. cif., 70s. 

“ Ibid., TL. 

35 Ibid., 71. 
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alguno: «Sólo quien tiene fe tiene pensamiento». Aparece aquí muy 
patente el carácter intelectual de la sraddha. La ascesis, el estilo de 
vida brahman y la fe son mencionados juntos (Prasna-Up. 1, 21). 
Pero ya en el Rígveda se encuentra uno pasajes donde el término 
«fe» posee un claro sentido religioso. Así, el himno dirigido a 
Indra 11, 12, donde el v. 5 es impresionante, pues describe de modo 
bien «numinoso» la aparición de Indra: 


«El aniquila el alimento del malvado como los fugitivos. 
¡Vosotros, hombres, dadle fe, que es Indra! ». 


La expresión utilizada aquí, $rád asmai dbatta, concuerda con 
la irania zraz-dá-. Esto nos hace barruntar un lenguaje religioso indo- 
europeo común % 

Hemos visto ya que en la religión romana hay dos conceptos 
importantes para nuestro tema, credo y fídes, que tienen sus corres- 
pondientes paralelos hindúes. Hay también otra concordancia entre 
las concepciones romanas e hindúes: la actitud adoptada por el le- 
gendario héroe Manu con respecto a $raddhá y por Numa respecto 
a fídes. Como lo ha formulado Sylvain Lévi: «Manu a la folie du 
sacrifice» Y. Por ello mismo es Manu un esclavo de la $raddha, un 
sraddhbádeva, que llega incluso a querer sacrificar a su mujer Ma- 
navi, la cual es salvada, sin embargo, por Indra. El Numa romano 
confía como Manu en la divinidad, poniendo así su confianza en 
el sacrificio, exactamente igual que Manu, aunque con la diferencia 
de que la fídes tiene un carácter más bien jurídico que mágico * 
La escena en que Manu quiere sacrificar a su mujer tiene su analogía 
en Roma, pero los papeles están completamente trastocados: el rey, 
que trata con el dios Júpiter, es quien exige un sacrificio humano. 

Resumamos esto utilizando las formulaciones de Dumézil: La 
«fe» religiosa del rey Numa y la $raddha de Manu tienen la misma 
posición, la misma confianza y pueden estar sometidas a las mismas 
variaciones. Ambas vinculan el interés del oferente o reconcilian el 
interés del oferente con el del dios. El mismo Júpiter, que en la 
escena del sacrificio se encuentra en oposición a Numa, que es el 
representante de la fídes, posee a su vez un «aspecto», que es pura- 
mente expresión de la fídes. En cuanto tal, este aspecto del dios 
supremo se llama Dius Fidius*. Este dios, que está próximo a 
Júpiter —o más bien ha de ser considerado como un aspecto de su 
esencia— posee un marcado carácter jurídico-religioso, en cuanto 


Cf. supra, p. 177, n. 24. 
" Cf. S. Lévi, op. cit., 115. 
* Cf. Duméxil, op. cit., 73. Sobre el problema entero, cf. íd., Idées ro- 
iia OS 1969) 47ss. 
f. G. Wissowa, Religion und Kultus der Rómer (Munich 1912) 129ss. 
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dios, que garantiza la fe y se hace cargo de los juramentos Y. En 
calidad de tal no se distingue de Júpiter en general, pero, por así 
decirlo, articula una especialidad de Júpiter. La personalidad del 
dios supremo romano incluye en su carácter la confianza, al estar 
la «fe» integrada en el dios supremo, correspondiendo así a la con- 
fianza puesta por los hombres en Dios, aun cuando se ha de admitir 
que el matiz jurídico está más marcado que el religioso. 

No debemos olvidar en este contexto la fórmula religiosa en que 
se halla la fídes invocada como una cualidad de los dioses, por ejem- 
plo, la repetida formulación pro deorum fidem, que aparece en Tito 
Livio. Hay también otra fórmula que reclama nuestra atención: di, 
vestram fidem! 


Es probable que nos hallemos ante los rastros de una cierta 
formulación intelectual de la fe, cuando leemos en Virgilio (Eneida 
IV, 12) una especie de declaración, que, sin embargo, está clara- 
mente aislada: 


«Credo equidem, nec vana fides, genus esse deorum». 


El término fíides incluye también, por tanto, una componente 
intelectual: se cree, y no en vano, que los dioses existen. 

Ciertamente, Fides ha desempeñado un papel considerable en 
la religión romana, y no se puede negar que en la conocida expresión 
que se halla también en la Eneida (1, 292), cana Fides, se esconde 
una profunda verdad, estando mencionada al lado de Vesta, la diosa 
del hogar doméstico, la diosa protectora de Roma. 

En la antigua religión escandinava hay palabras y expresiones 
para designar la fe. Dichas expresiones han sido objeto moderna- 
mente de dos cuidadosas investigaciones, siendo por ello bien cono- 
cidas de los fenomenólogos *. 

En Fornmanna sógur se halla un pasaje donde Barar digri dice 
que él no tiene confianza alguna en las imágenes de los dioses y en 
el diablo, sino sólo en su propia fuerza y poder, y ello desde mucho 
tiempo atrás (MS 2, 151). La expresión de una confianza en sentido 
religioso, de una fe, es el verbo trúa, creer, dar fe, tener fe. Esto 
se desprende también de un poema de un antiguo poeta islandés, 
el skaldr Egill Skallagrimson, Sonatorrek 22, donde Egill dice: 


% Así, dicen tanto Wissowa, op. cif., 129, como Duméxzil, op. cit., 87. En 
su nueva y monumental monografía La religion romaine archaique (París 
1966) 184s, deja sin decidir la cuestión de si Dius Fidius es un aspecto de 
Júpiter o una divinidad independiente. 

4 C£ C. J. Marstrander, «Norsk Tidskrift for Sprokvitenskap» 13 (1945) 
319-342, y H. Ljungberg, «Arkiv fór Nordisk Filologi» 62 (1947) 151-171. 
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«Amigo era yo 

del Señor del venablo. 
Sin temor iba yo 
confiando en él». 


Apatece aquí de nuevo el verbo £ráa, tener confianza. El Señor 
del venablo es Odín, que en la batalla empuña el venablo. 

El mismo significado del verbo tráa se encuentra en un poema 
de la Edda, Hyndluliód 10: 


«Ottar tenía siempre confianza en los Asyniut». 


Pero también aparece el matiz intelectual en un pasaje, Hava- 
mal 110: 
«Pienso que Odín ha hecho un juramento, 
¿cómo puede uno confiar en su promesa?». 


Volvemos a encontrarnos con el mismo verbo tráa con la refe- 
rencia adicional de que se presta confianza a la promesa de un dios; 
aunque en el caso aducido vaya acompañada de un fuerte escepti- 
cismo. 

Por tanto, el sentido fundamental del verbo trúa es siempre «te- 
ner confianza», abandonarse a alguien. El sustantivo fulltrái, un 
amigo de total confianza, que se presenta algunas veces en los textos 
en prosa como epíteto de los dioses Odín y Frúó ?, plantea un pro- 
blema peculiar: algunos sospechan que el término fulltrái fue em- 
pleado por influjo del cristianismo Y; sin embargo, esto parece muy 
poco seguro, pues nada es más natural que atribuir a los dioses las 
mismas cualidades que a los hombres, que se encuentran en una 
relación mutua de fiel amistad. Por eso la hipótesis de que el verbo 
trúa como expresión religiosa se deba a un influjo cristiano parece 
bastante poco fundada. No se puede negar, sin embargo, que la reli- 
gión nórdica confiaba en sus dioses Y. Parece entonces evidente que 
esa fe se manifestó en expresiones tales como trúa y fulltrái. Y ade- 
más ya sólo una reflexión sobre la antigijedad de los textos en que 
se presenta el verbo fráa parece descartar la hipótesis de un influjo 
cristiano. 

Sacamos, por tanto, la conclusión de que, aunque el centro de 
la religión nórdica se hallaba en el sacrificio y en general en el rito €, 


* Cf. Ljungberg, op. cit., 169. 

% Así, Ljungberg op. cif., 1695. 

4 Así, también, el mismo Ljungberg, op. cit., 170. 

*% En su excelente estudio Den nordiska religionen och kristendomen (Up- 
sala 1938) era ésta una tesis fundamental del autor. Dicho libro está también 
en versión alemana: Die nordische Religion und das Cbristentum (Gitersloh 
1940). 
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hay que admitir con todo que se daba fe a la existencia de los dioses, 
que se creía en su acción y se confiaba en ellos, todo lo cual está 
claramente confirmado por nuestros textos. Para nuestro tema es 
interesante constatar que la rica mitología nórdica no parece haber 
sido objeto de la fe, y sí, en cambio, los dioses que en los mitos 
antiguos desempeñan los papeles principales. 


EL BUDISMO 


En su calidad de religión india, el budismo tiene como término 
central para «fe» la palabra saddha, forma pali de la palabra sáns- 
crita $raddhá. El antiguo texto Dhammapada proporciona algunos 
lugares, donde hallamos este término saddha, «fe», en un contexto 
que nos instruye sobre el significado de esa idea, por ejemplo, 144 
y 333. El primer pasaje se refiere a cómo superar «el sufrimiento», 
enumerando además diversas actitudes necesarias para alcanzar este 
objetivo, actitudes que son iniciadas por saddha, puesto que saddhá 
es el primer eslabón de la cadena. La fe es así el primer paso por 
el camino de la salvación, que señala el rumbo y proporciona la ne- 
cesaria firmeza, Dhammapada 38 *. El adjetivo saddha viene tam- 
bién mencionado en Dhammapada 303, haciendo referencia a quien 
es puro en sus costumbres. 

La fe está originada y motivada por la doctrina de Buda, pero 
propiamente no consiste en un asumir la doctrina budista, sino más 
bien en una confianza absoluta en Buda y su doctrina, dhamma, una 
confianza en que esa doctrina es necesariamente la doctrina verda- 
dera Y, 

Un moderno especialista comparta la fe budista con la convic- 
ción que ha adquirido el discípulo al estudiar la doctrina de Buda. 
Hay que preguntarse, sin embargo, si esta caracterización puede real- 
mente ser por completo correcta *, 

Uno de los máximos entendidos en este terreno, Conze, da una 
descripción de la fe budista, tal como se presenta a un laico %, En 
primer término se halla la veneración de las tres joyas, ratana: el 
Buda, dhamma [o dharma) y sangba (o samgba). Cree sinceramente 
que las tres ratana dependen de sus propias obras y que los méritos 
que consiga son lo más importante para alcanzar la salvación. En 
este caso no se constata oposición alguna entre los méritos y la fe. 
Pero en la secta japonesa Jodo-shin-shu, «la verdadera secta de la 


* Cf. A. Bateau, Der indische Buddbismus, en Die Religionen Indiens 
TIT (Stuttgart 1964) 39s, 

1 Cf. E. Conze, Der Buddbismus (Stuttgart *1962) 73. 

8 Véase Bareau, op. cif., 39, n. 2. 

* Cf. Conze, op. cit., 73, 
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tierra pura», se da una notoria concentración en la fe y una nega- 
ción consciente de la importancia de las buenas obras que sean eje- 
cutadas sin apoyo. Se ha de tener una confianza absoluta en la ayuda 
de Buda; esta confianza es la que constituye la certidumbre de la 
salvación. Dicha confianza cobra expresión externa en la invocación 
del nombre del Buda Amida: Namu-Amida-Butsu es la fórmula ja- 
ponesa, adaptación de la antigua fórmula Namo-Amitáabháya-Bud- 
dhaya, «devoción al Buda Amida» Y. No se puede dudar de que 
aquí el budismo se aparta del espíritu del fundador. 

También en la terminología budista se hace patente la íntima 
relación entre fe y doctrina. El aspirante es un saddhánusarin, un 
adepto de la fe, pero también se le llama dhammanusárin, adepto 
de la doctrina o de la ley. El saddhanusarin llega a ser un saddhavi- 
mukta, «salvado por la fe». Este es el comienzo, el primer paso por 
el camino de la santidad *. 

Para ilustrar el problema de la relación entre la fe budista y la 
fe de otra religión y la eventual analogía de las distintas actitudes 
de fe es importante recurrir a las traducciones de los textos budistas 
al sógdico y al sákico, dos lenguas de Irán oriental. Nos limitaremos 
aquí a mencionar los términos sógdicos usados para «fe». En las 
traducciones se emplean sobre todo dos raíces, una de las cuales 
nos es bien conocida: la raíz var-, elegir. La otra es pyr, que signi- 
fica «practicar» ?, En este contexto puede aducirse un pasaje típico: 


«Y son igualmente difíciles de conseguir la convicción y la 
fe en las tres ratana y su derecho a veneración y a un gran res- 


peto» 
(Textes sogdiens IU, 85, 70). 


No se puede poner en duda que el concepto de saddháa corres- 
ponde al iranio var-, por muy diversas que sean las concepciones 
religiosas subyacentes a ambas expresiones. Esto significa además 
que var- y saddhá poseen un elemento común en su contenido. 

En la traducción china del Dhammapada se encuentra un pasaje 
en el que el texto narra cómo Sariputra, que percibe un vehemente 
deseo de unirse al Buda, el cual se halla a la otra orilla de un río 
al sur de Srávasti, se opone a atravesar el río. Gracias a su gran fe 
pudo andar sobre las olas. Hubo de hecho un momento en que co- 
menzó a ser sumergido por las olas, peto, concentrando su fuerza 
mental y vivificando su fe, consiguió arribar felizmente al fin de su 
empresa. Buda le alabó y dijo: «Sólo una fe como la tuya puede 
salvar al mundo del abismo de la transmigración de las almas y po- 


» Cf. H. Haas, Amida Buddha, unsere Zuflucht (Gotinga-Leipzig 1910) 14. 
5 Cf. Bareau, op. cit., 48s. 
* Cf. E. Benveniste, Grammaire Sogdienne 11 (París 1929) 12. 
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ner a los hombres en situación de atravesar la riada de la munda- 
nidad y alcanzar la liberación de la muerte» Y. Esta pequeña narra- 
ción puede servir a la perfección para ilustrar la fe budista en cuanto 
confianza * 

Es sabido que el budismo posee una rica mitología, pero una mi- 
tología que ha evolucionado a leyenda y cuento *. No se puede ne- 
gar que esta mitología tiene mucha relación con la fe o confianza 
religiosa budista. Este rico tesoro literario pertenece a la herencia 
cultural del budismo, inspira también el arte budista, cuya gran 
importancia, incluso religiosa, es de todos conocida, y estimula la 
fantasía piadosa. Y, sin embargo, parece como si sólo existiera un 
único punto de contacto real entre la fe y la mitología: Buda Amida. 
Amida, el Amitábha del movimiento popular, es una figura que está 
circundada de una mitología exuberante *, La fe en Amitábha- 
Amida constituye un vínculo íntimo entre mitología y fe, precisa- 
mente porque la figura mítica de Amida llegó a ser objeto de una 
fe fervorosa. 


LA RELACION DE MITO Y FE 


En la mayor parte de las religiones estudiadas aquí, en las que 
hemos analizado la concepción y funcionalidad de la fe, no es posible 
encontrar un vínculo muy íntimo entre fe y mito. Cierto que es 
inmediata la constatación de que el material expuesto no significa 
en absoluto un inventario completo. Con todo, supone una selección 
representativa de las religiones indoeuropeas y semíticas, y abarca 
tres religiones de índole universal y misionera: el cristianismo, el 
Islam y el budismo. 

En estas religionés el míto no es en primer término un objeto 
de la fe. Desde luego, como ya hemos puesto de relieve, no se duda 
del carácter verdadero y real del mito —en los casos en que sigue 
existiendo aún un mito en el auténtico sentido de la palabra—, pero 
lo realmente importante para la fe tiene algo que ver con Dios o 
los dioses y con sus acciones, ya sean estas acciones de carácter mí- 
tico O no. 

En las religiones indoeuropeas son más bien los ritos y no los 
mitos los que son objeto de fe, y entre las acciones rituales, muy 
especialmente el sacrificio, por establecer la vinculación entre Dios 
y sus creyentes adoradores. Esta afirmación no es correcta por lo que 


$ P, Carus, The Gospel of Buddha (Chicago 1921) 189s. 

34 Adentrarnos en las eventuales relaciones con el relato de Mt 14,22ss 
está fuera del marco de este trabajo fenomenológico. 

5 Cf. E. Senart, Essai sur la légende de Buddha (París ?1882) 4355. 

3% Cf., en general, Haas, op. cit., y las representaciones del arte budista, 
y ERE II, 701s; VIII, 145s. 
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respecta al zoroastrismo, al menos en su forma más antigua, pues 
la fe de Zarathustra y sus adeptos es principalmente una elección: 
en su fe predomina el carácter de opción. Esta idea de una elección 
domina también el Corán, en el que, por otra parte, destaca con 
fuerza el contenido intelectual de la fe. También en muchas otras 
religiones aparece el carácter intelectual de la fe, que ocupa un lugar 
central; el caso más patente es el del budismo. Esto significa que 
el objeto de la fe es más el dogma que el mito. Quizá de por sí no 
es muy de extrañar que la fe tenga más de contenido intelectual que 
de mítico, pues ya Delacroix —como antes hemos expuesto— se- 
ñaló que el mito evoluciona a dogma a medida que va ganando 
consistencia y convicción intelectual. Es lógico, por tanto, que sea 
más bien el dogma que el mito objeto de la fe. 

La fe está dirigida a Dios y a los dioses, que en los mitos apa- 
recen como personajes actuantes, pero también muchas veces han 
perdido por completo su carácter mítico, están realmente «desmiti- 
ficados», habiendo quedado despojados de su entorno mítico. 


CAPITULO VIII 


EL RITO 


LA ESENCIA DEL RITO 


Al describir la esencia y funciones del mito tuvimos ocasión de 
subrayar la estrecha relación existente entre mito y rito. Hay, sin 
embargo, en la investigación religiosa una cierta tendencia a dar 
mayor relieve al rito a costa del mito. Robertson Smith recalca que, 
en general, los hombres no llevaban a cabo una determinada acción 
religiosa, sin vincular a ella un sentido. Pero de ordinario, opina él, 
constatamos que, mientras que la acción religiosa está estrictamente 
fijada, el sentido que le es atribuido es incierto. El mismo rito viene 
explicado por diversas personas de modo diverso. El rito estaba 
vinculado a un mito, y hemos visto ya que el mito no tenía un sig- 
nificado dogmático fijo *. También la consideración de los ritos nos 
da con frecuencia motivo para dudar del significado de un rito 
concreto; ejemplos de ello son los ritos mortuorios y los usos fune- 
rales. Esto lo sabía muy bien Robertson Smith, pues hace notar 
la imposibilidad de intentar siquiera fijar una determinada inter- 
pretación de los antiguos ritos. En su opinión sólo podemos rastrear 
en el ritual la influencia de fases sucesivas de la mentalidad religio- 
sa?. Por otra parte, la investigación ha puesto de manifiesto que 
no se debe exagerar el contraste más o menos fuerte entre mito y 
rito. Al contrario, la moderna investigación de los mitos —como 
hemos visto con ejemplos en diversas ocasiones— ha destacado con 
energía el carácter del mito y el rito como magnitudes que se com- 
plementan recíprocamente. Puede ocurrir que el rito cambie de sen- 
tido; pero siempre se da un determinado sentido, que queda plas- 
mado en el mito. Tras el rito se esconde el mito, que da vida y 


!S, A, Cook, Religion of the Semites (Londres *1927) 16s. En sus Notes 
to tbe third edition, p. 500, pone de relieve el valor superior del rito con 
relación al mito para la historia de la religión. Aduce y aprueba una expresión 
de Galloway en el sentido de que el culto es el punto medular en que está 
concentrada la reflexión y a partir del que se desarrolla la doctrina religiosa. 
Purece incluso mostrarse de acuerdo con la afirmación puramente evolucio- 
nista de Marett de que ya Robertson Smith había puesto de manifiesto 
hacía tiempo que —desde el punto de vista histórico— el ritual fue siempre 
ins antiguo que el dogma. También Boas, Mythology and Folklore, 617, dice 
«ue el ritual es en sí mismo la fuerza impulsora de la formación de mitos. 
VI ritual existía ya y el mito representa un intento de explicarlo. Pero ¿cómo 
pudo surgir el rito sin venir fundamentado por un mito? 

? Cook, op. cit., 399. 
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contenido al ritual. Sin el mito se queda en una mera acción mecá- 
nica que no impresiona a nadie, ni siquiera al que lo ejecuta. Si el 
mito muere, también el rito pierde la vida. Pues en el rito se encie- 
rra una realidad vivida, que está concretada en el mito?, El rítual 
contiene un programa, un dogma, una visión del mundo, y todo ello 
está incluido en el mito. 

Repetidas veces hemos tratado de mostrar cómo se interrela- 
cionan mito y rito. Por ello no tiene sentido preguntar cuál de los 
dos surgió primero. En todo lugar donde existe religión se encuen- 
tran también el mito y el rito como sus dos expresiones más poten- 
tes. Sin embargo, el último tiene ciertas propiedades precisas con 
relación al primero. Un rasgo que encontramos de continuo es el 
conservadurismo del rito. El sentido de la acción puede cambiar y 
ser interpretado de distinto modo; la acción, en cambio, sigue siendo 
la misma. ¡Cuán diferente es la interpretación que diversas Iglesias 
y sectas cristianas dan a la celebración de la Cena!, y, sin embargo, 
la acción misma es idéntica en sus rasgos principales. ¿Puede uno 
imaginarse contraste mayor que el existente entre la concepción cal- 
vinista de la Cena, con su marcado carácter memorial, y la liturgia 
oriental, que, al estilo del Próximo Oriente, invoca a Cristo como 
becerro inmolado? *, Es muy notable observar cómo cambian las 
religiones, mientras el rito persiste a través de los siglos en la misma 
forma. En los ritos siítas en memoria de los mártires Hasán y 
Huseín, la dilaceración a espada y el apaleamiento aparecen exacta- 
mente del mismo modo que en los titos que Luciano nos describe 
en De Dea Syria, cap. 50, ejecutados en honor de la diosa siria 
Atargatis por su sacerdote en Mabbug *. En este caso podemos decir 
que el rito «sobrevive» de una cultura más antigua y de su religión; 
es un resto supetviviente, «survival» *. 


3 Por ello hay que dar la razón a Cook cuando constata: «Empty ritual 
devoid of any organic meaning for the performer can hardly be of any psicho- 
logical worth, nor can it, as such, lead to any progressive development» 
(op. cit., 502). Es también plenamente válida la cita que E. O. James, Com- 
parative Religion (Londres 1938; trad. española: Introducción a la historia 
comparada de las religiones [Madrid, Ed. Cristiandad, 19731 87) 75, hace 
de una afirmación de Frere: «It is a form of blindness to deny, that behind 
ceremonies there lie realities-principles, doctrines and states of habits of mind. 
No one can hope to judge fairly matters of ceremonial who does not see that 


the reason why they cause such heat of controversy is that they signify so 
much». 


% Véase infra, 2888. 

5 En Religion of tbe Semites, 604, viene indicada bibliografía referente a 
estos ritos. Cf. además C. Clemen, Lukians Schrift úiber die syrische Góttin 
(Leipzig 1938) 25. 

* Respecto al concepto «survival», cf. G. Widengren, Evolutionistm and 
the Problem of tbe Origin of Religion: «Ethnos» (1945) 69, y Religionens 
ursprung, 24; cf. también aquí infra, 372 y 391. 
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Naturalmente, también el mito puede perdurar más allá del cam- 
bio de religión, pero nunca sin haber experimentado transforma- 
ción. La concepción mítica de Cristo como árbol de la vida, corriente 
en la Iglesia cristiana antigua, se remonta a un complejo mítico, ori- 
ginalmente mesopotámico, firmemente arraigado en el culto”, Al 
ocuparnos de la Cena veremos que la idea mítica pervive, además 
en estrecha relación con el rito, pero que la concepción mesopotá- 
mica ha recibido un tinte judeo-cristiano *. El ejemplo expuesto an- 
teriormente de Cristo, venerado como becerro, es una prueba más 
de cómo el complejo mítico está sometido a un proceso de adapta- 
ción y asimilación, al ser simbolizado Cristo en este caso por el 
ternero cebado, que el padre manda matar para el hijo pródigo 
(Le 15,23)”. En cambio, es muy natural que el rito pueda pasar 
de una religión a otra sin cambiar de forma, puesto que el conte- 
nido le viene a través del mito. Es éste el que ha de ser acomodado 
al nuevo entorno religioso y fusionado con él. Es claro además que 
ciertas religiones tienen su centro más en el ritual que en el mito; 
otras, al revés. Helge Ljungberg ha hecho notar que el encuentro 
del cristianismo con la religión nórdica representa la confrontación 
de una religión —el cristianismo— exclusiva en la fe, pero toleran- 
te en el culto, con otra —la religión nórdica— tolerante en la fe, 
pero exclusiva en el culto *, La fuerza de la religión nórdica estaba 
en su tenaz persistencia en el rito. En general, el verdadero arraigo 
de la religión agrícola consiste en los ritos, practicados con una 
fidelidad grande y a menudo conmovedora. Pero también encontra- 
mos religiones históricas que tienen un marcado carácter ritual, en 
las cuales, por tanto, el elemento ritual predomina sobre el mítico; 
por ejemplo, la religión de los romanos, la de los parsis y la de los 
chinos. En tales casos la vida religiosa adquiere fácilmente un ca- 
rácter árido, legalista; así es como aparece a los ojos de un obser- 
vador, ¡pero sólo visto desde fuera! Recordemos también el judaís- 
mo ortodoxo y la ortodoxia del Islam, que precisamente mediante 
los ritos proporcionan a sus adeptos una especial firmeza en la fe, 
La religión como actividad ritual sin el influjo vivificante del mito 
está caracterizada por un cierto prosaísmo y carencia de imagina- 
ción, alimentando poco la vida de los sentimientos. 

Otro rasgo llamativo del rito es el lugar que da a una interpre- 


* Véase Widengren, Det sakrala kungadómet bland ¿óst- och vástsemiter: 
RoB 2 (1943) 53ss, y con más detalle en Mesopotamian Elements in Mani- 
chacism: UUA (1946) 123ss, así como The King and tbe Tree of Life in Near 
Eastern Religion: UÚA (1951). 

* Véase infra, 291ss. 

* Véase infra, 288s. 

" Helge Ljungberg, Den nordiska religionen och kristendomen (Upsala 
1938) 209-211. 
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tación mágica, o —si se prefiere— su contenido mágico-religioso. 
Se comprende que —cuando se trata de una acción externa— a 
menudo es difícil decir con seguridad hasta qué punto la acción en 
cuanto tal tiene un contenido puramente mágico o es más bien sim- 
bólico-ilustrativo. Vamos a traer un ejemplo significativo, proceden- 
te de una religión, la asirio-babilónica, de la que, desde siempre, 
se ha dicho que estaba más embebida que muchas otras de costum- 
bres y concepciones mágicas. En el culto mesopotámico había una 
«tabla de pecados» (duppu arni), en la que estaban escritos diver- 
sos pecados. Esta tabla era presentada en el acto de reconciliación 
por el penitente en busca de ayuda, siendo quizá leída en alto como 
confesión de los pecados. En las series rituales se habla de esta 
tabla expiatoria con el siguiente deseo: 


«¡Sea arrojada al agua la tabla con sus pecados, fechorías, 
actos malvados, desgracias e imprecaciones!» 


(Surpu IV, 58ss). 


O del modo siguiente: 


«¡Hágase pedazos la tabla de los pecados!... 
¡Sean llevadas lejos mis maldades!» 


(BBR 123, III, 5ss). 


Como ha puesto de manifiesto Schrank, esa destrucción de la 
«tabla de pecados» significaba que con ello su contenido era decla- 
rado nulo, con lo que los pecados quedarían perdonados. Para apo- 
yar esta idea, invoca la praxis similar que se llevaba a cabo en los 
procedimientos judiciales. Al parecer, la recitación de un salmo pe- 
nitencial pudo ir acompañada de una destrucción de la tabla de 
pecados o de su lanzamiento al agua. ¿Tiene este rito un contenido 
mágico o religioso? El problema sólo puede acercarse a una solu- 
ción si atendemos a giros similares en los salmos mismos. Encon- 
tramos en ellos que el pecador expresa, por ejemplo, el deseo de 
que el viento se lleve lejos el mal que ha hecho y de que el dios 
le despoje de sus maldades «como de un vestido». No espera verse 
libre de sus pecados por algún manejo mecánico; no, lo que hace 
es pedir para que Dios le libere. Pero también aquí la expresión 
de la plegaria está en correspondencia con la realidad cúltica. Cuan- 
do se dice: 


«Como en un embozo estoy envuelto en la vestidura de pecador», 
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esta forma de expresarse corresponde al hecho de que el penitente 
iba vestido con la llamada vestidura de pecador, subas bel arni. Pro- 
bablemente el rasgar ese ornamento en los ritos de reconciliación 
servía para ilustrar el acto de quitar los pecados. Vemos, pues, cómo 
uno expresa de diversos modos su deseo de ser despojado de sus 
pecados, acompañando esta oración con acciones ilustrativas. La des- 
trucción de la «tabla de pecados», el despojarse de «la vestidura de 
pecador», en ambos casos se trata de ritos de carácter simbólico. El 
contenido religioso de la acción se desprende de que el despoja- 
miento de los pecados no es considerado como algo que tiene lugar 
mecánicamente mediante un acto externo, sino que se basa en la 
gracia de la divinidad. Pero esta interpretación del rito concreto 
no excluye en modo alguno la posibilidad de que pueda haber ideas 
mágicas entretejidas con las religiosas *, Sin embargo, debemos dis- 
tanciarnos consecuentemente de un punto de vista evolucionista, se- 
gún el cual, en casos similares al expuesto, el rito era originalmente 
de tipo mágico y sólo después recibió un contenido simbólico-reli- 
gioso. Lo mismo aquí que en otros casos fronterizos entre religión 
y magia, la línea divisoria no se apoya primariamente en factores 
históricos, sino psicológicos ”. 

Sea cual sea el modo, mágico o religioso, de interpretar un rito 
concreto, podría uno estar de acuerdo con los estudiosos que ponen 
de relieve el firme convencimiento del creyente sobre la eficacia de 
los ritos B. El creyente que ejecuta un rito o toma parte en él está 
convencido de poder unir un sentido al rito. Sin embargo, si uno 
contrapone, como pretende Delacroix, la concepción simbólica del 
rito y esta fe no refleja en la fuerza eficaz del rito, está trazando 
límites demasiado estrechos a la interpretación simbólica de la esen- 
cia del rito *, El creyente cree de todo corazón en el rito porque 


"Véase Schrank, Babylonische Siibnriten (Leipzig 1908) 46ss, 70. 

 G. Widengren, The Acadian and Hebrew Psalms of Lamentations as 
Religious Documents (Estocolmo 1937) 151-155. 

B «Le fidéle croit a la vertu des objets sacrés, á Pefficace des rites», dice 
MH. Delacroix, La religion et la foi (París 1922) 22. Y Loisy se expresa del 
modo siguiente: «Les rites des cultes primitifs sont des figurations qui sont 
supposées produire Peffet qu'elles représentent. Rites totémiques, rites de 
chasse et de péche, rites de guerre, rites d'initiation, rites agraires, symbo- 
lisant leur objet, le mettent en scéne et par cela méme sont censés le réaliser» 
(La Religion [París 1917] 300), citado por Delacroix, op. cit., 23. Pero, 
como se indica en el texto, la efectividad del rito no tiene por qué ser inter- 
pretada de modo puramente mágico. 

* La formulación dada por Delacroix, op. cif., 23, resulta totalmente 
exagerada en sentido evolucionista. En ella se deja notar una contradicción: 
el rito debe ser interpretado mágicamente, y, sin embargo, se le designa como 
religioso. Sería notable que se pretendiera negar a la religión el legítimo de- 
recho a utilizar gestos ilustrativos, que resultan ineludibles en toda forma 
de vida humana. La distinción entre magia y sacramentalismo se hace patente 
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tiene la sensación de que la divinidad está actuando en el rito. «Los 
sacramentos no se cumplen al ser realizados, sino al ser creídos», 
sacramenta non implentur dum fiunt, sed dum creduntur: esta cita 
de Lutero muestra la importancia que se le puede dar precisamente 
a la fe 5, Pero esta fe no es una fe en que el sacramento represente 
una acción mágica que actúa con necesidad ciega, sino una fe en que 
en el sacramento Dios sale al encuentro del hombre y en que el 
hombre que participa del sacramento no ejecuta una acción vana sin 
sentido, sino que toma parte en un acontecimiento, que hace que 
el hombre entre en contacto con la divinidad *, 

Si se parte de la observación de que el rito siempre pretende 
algo, se le puede considerar naturalmente como algo efectivo por 
sí mismo, es decir, como opus operatun. Sin embargo, una tal con- 
cepción del rito no es realista, por usar la expresión que Delacroix 
contrapone a «simbólica», sino que es mágica ”. Si queremos con- 
frontar una concepción tealista y una concepción simbólica de los 
ritos, nos podemos servir, como ejemplo significativo, del sacramento 
cristiano de la Cena. La concepción católica de la eucaristía piensa 
que el rito contiene un sacrificio del cuerpo y sangre de Cristo, así 
como su distribución en los elementos de la Cena, que en el ins- 
tante de la consagración pasan a ser cuerpo y sangre de Cristo. Por 
tanto, el rito contiene un auténtico sacrificio, el sacrificio de la 
misa *, Esta concepción es realista; se trata de un acontecimiento 
real, del sacrificio de Cristo, en el cual toman parte los creyentes. 
¿Qué encuentra uno de mágico en esta mentalidad? Si atendemos 
ahora, por ejemplo, a la interpretación calvinista del mismo tito, la 
acción sacramental es considerada tan sólo como simbólica, es decir, 
la Cena es un símbolo de la distribución del cuerpo y sangre de 
Cristo. Los elementos de la Cena no son el cuerpo y la sangre de 
Cristo, sino que los significan, son una imagen de ellos Y. Es ésta 


con claridad en G. y M. Wilson, The Analysis of Social Change (Cambridge 
1945) 88-95, 103. 

15 La cita de Lutero se encuentra en Delacroix, op. cif., 55. Lo esencial 
es la fe en la palabra de Dios sacramental, que perdona los pecados; véase 
A. v. Harnack, Dogmengeschichte (Tubinga *1931) 463. 

16 Esto se desprende, por ejemplo, de que en el sacramento de la Cena, 
incluso según la concepción calvinista, el hombre obtiene una participación 
en el don de gracia de Dios a los hombres, mientras que, de acuerdo con la 
fe católica, es Dios mismo quien es ofrecido al comulgante. Para Lutero, la 
Cena es una actuación de Dios con el hombre. 

Y Delacroix, Op. cif., 23. 

1% Sobre la concepción católica de la eucaristía, véase Harnack, op. cil., 
406s, y Dictionnaire de théologie catbolique V, 2, «Eucharistie», col. 1343- 
1355. Respecto al argumento usual de que, según la concepción católica, la 
eucaristía actúa ex opere operato y, por tanto, es una acción mágica, véanse 
las consideraciones en op. cit., col. 1340ss. 

1* Sobre la concepción reformada de la Cena, véase Dictionnaire de théo- 
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una interpretación simbólica consecuente, y aparece clara la dife- 
rencia con la realista. Naturalmente hay todavía muchas formas in- 
termedias entre estas concepciones, pero en conjunto el rito puede 
ser concebido de modo realista o simbólico. En ambos casos se trata, 
sin embargo, de una interpretación religiosa, claramente diferente 
de la mágica. 


DIVERSOS TIPOS DE RITOS: 
RITOS APOTROPEICOS Y ELIMINATORIOS, 
DE NACIMIENTO Y DE INICIACION 


La profusión de ritos utilizados en la religión es casi inabarca- 
ble. El hombre, a quien le gusta configurar ritualmente su vida y 
su obra, hace que su actividad religiosa se desarrolle dentro de un 
complicado sistema ritual, 

Muchas veces forman parte más bien de la esfera mágica que de 
la religiosa todos los tipos conocidos de ritos defensivos, los llama- 
dos ritos apotropeicos, con los cuales uno intenta apartar de sí o re- 
chazar un elemento o ser maligno o peligroso. Los medios usados 
son multiformes: armar estrépito, tocar instrumentos, batir el tam- 
bor, tocar campanas, disparar, escupir, encender fuego o incensar, 
círculos mágicos, carreras en torno, diversas formas de ligaduras, 
miradas y gestos de encantamiento ?. 

Cercanos a los ritos apotropeicos son los ritos que se proponen 
eliminar a un elemento o ser que ha entrado ya en contacto con el 
hombre o incluso ha tomado posesión de él. A tales acciones las lla- 
mamos ritos elininatorios, Tienen sobre todo gran importancia para 
la concepción del pecado y de la liberación del poder del pecado. Mu- 
chos de ellos poseen el carácter de un sacrificio, y algunos conocidos 
ritos eliminatorios, los llamados «ritos del chivo expiatorio», son 
tratados por ello en el contexto del sacrificio ?. 

Los puntos críticos de la vida humana, tanto individual como 
colectiva, están señalados por diversos ritos. El nacimiento, la en- 
trada en la madurez, el matrimonio, la muerte, la sementera y la 
cosecha, el año nuevo: todo ello está enmarcado con acciones ritua- 
les. El nacimiento, la vida, la muerte y el renacimiento (los ritos 


logie catbolique V, 2, «Eucharistie», col. 1341-1343. Calvino está más cercano 
a Lutero que Zuinglio al admitir que el cuerpo de Cristo, que se halla en el 
cielo, es dado como don al creyente en la Cena para gustarlo espiritualmente. 
Pero recalca que en las palabras de la institución est significa lo mismo que 
significat. 

e F, Heiler, Erscheinungsformen und Wesen der Religion (Stuttgart 1961) 
177-181, ofrece una buena visión panorámica, a la que remito. 

1 Cf. infra, 263ss. 
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de inicación al llegar a la juventud o al entrar en la liga mistérica) 
constituyen una especie de cambio periódico en la vida del individuo, 
en concordancia con la flotación de la naturaleza, la cosecha y el 
acarreo, y la sementera, es decir, con el ciclo anual del que depende 
la vida del grupo ?. 

Los ritos del nacimiento constituyen un rito de transición, rite 
de passage, por usar la denominación de Van Gennep ?. Estos ritos 
no tienen en cuenta tan sólo al niño, sino también a sus padres. 
Por lo que respecta al niño, tenemos acciones tales como la impo- 
sición del nombre y la admisión en la comunidad religiosa. Podemos 
recordar ritos como la circuncisión egipcia y semítica y el bautismo 
cristiano, Es típico de la relación existente entre ritos de nacimiento 
y de renacimiento (o iniciación), que tanto la circuncisión como el 
bautismo están previstos para personas más o menos adultas, y, en 
cambio, en el judaísmo y cristianismo, respectivamente, conciernen 
de modo exclusivo a los niños, si exceptuamos algunas sectas poco 
importantes *. Es un fenómeno muy natural que la madre se someta 
tras el nacimiento del hijo a ciertas ceremonias. Como ejemplo pue- 
de servir el comportamiento de los indios hopi, donde al quinto 
día del nacimiento la madre recibe permiso —por primera vez desde 
su confinamiento— para calzar sus mocasines y ver el sol. Una vez 
que ha lavado su propia cabeza y la del niño, tiene ya plena libertad 
para reasumir sus funciones domésticas. En cambio, está sometida 
a ciertas prescripciones de tabú hasta haber pasado una serie de 
lavatorios los días décimo y decimoquinto tras el parto, que conclu- 
yen con un baño de vapor el día vigésimo. Además, la casa es puri- 
ficada por entero; el niño es bañado y friccionado con harina, se le 
impone un nombre y su madre lo presenta al sol. Estos ritos con- 
cluyen con una fiesta %. También en la comunidad cristiana pervive 
como un típico «survival» la ida de la mujer a la iglesia como prime- 
ra salida después del parto. En todos estos casos se trata de la 
readmisión de la mujer en la comunidad, de la que estaba excluida 
a causa de su alumbramiento, sometido al tabú. La joven madre que 
ha tenido su primer hijo adquiere así también una condición supe- 
rior. Naturalmente todo ello requiere una cuidadosa confirmación 


2 E. O. James, op. cif., 76s; L. Lévy-Bruhl, Les fonctions mentales dans 
les sociétés infériecurs (París 1910) 352ss. 

% A. van Gennep, Les rites de passage (París 1909) 71ss. 

4 Sobre la circuncisión, véase Robertson Smith, Religion of tbe Semites, 
608ss, y ERE III, 659ss, «Circutncision»; Gennep, op. cif., 102ss; además, 
mis observaciones en Some reflections on the Rites of Initiation, en C. J. Blee- 
ker (ed.), Initiation (Leiden 1965) 294s. Sobre el bautismo, véase ERE II, 
367ss, «Baptism»; sobre el bautismo cristiano en especial, véase op. cit., 37358; 
Gennep, op. cif., 133ss. 

2% James, op. cit., 80s. 
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ritual %. Esto vale en mayor grado aún para el niño, que por pti- 
mera vez es introducido en la comunidad. La presentación al sol en 
los indios hopi pretende crear también un vínculo entre el nuevo 
miembro de la tribu y el dios tribal, así como la imposición del 
nombre le confiere el puesto que ha de ocupar en la tribu con rela- 
ción a la familia y al clan. 


El nombre, que muchas veces es el de un antepasado al que el 
niño se parecería y del que —en ciertos pueblos— debería proce- 
der, vincula al niño con sus antepasados. Es típica una narración 
procedente de los pueblos nórdicos precristianos. En la saga islan- 
desa leemos que el hijo fue llevado a su padre; éste le miró fijamen- 
te y dijo: «Este niño se llamará Ingemund, según el padre de su 
madre, y yo espero que este nombre le traerá suerte»; es decir, que 
a la vez que el nombre pasará a él la suerte del abuelo 7. Grónbech 
constata también: «El niño no llega a ser hombre o de la familia 
por el mero hecho de que abandone el seno materno; ha de ser re- 
conocido y ha de recibir un nombre, para que quede injertada en él 
la auténtica vida; los hechos heroicos de los antepasados y las aspira- 
ciones de la raza». 


Más difíciles de explicar son los ritos centrados en el padre del 
niño. En la Guayana británica, inmediatamente después del naci- 
miento del niño, el marido se retira a su lecho y se abstiene de todo 
tipo de trabajo, de todo alimento excepto una sopa de harina de 
yuca, de fumar, de lavarse y sobre todo de tocar ningún arma. Todas 
las mujeres del lugar lo cuidan y atienden %. Como hace patente Ja- 
mes, con su comportamiento el padre toma parte en el nacimiento 
del niño, imitando la conducta de una mujer en el sobreparto. En 
algunos lugares llega la cosa tan lejos, que el padre imita los movi- 
mientos y quejidos de la parturienta. El sentido de este comporta- 
miento es engañar a los demonios, que se cree representan un peli- 
gro para madre e hijo en el nacimiento. Por ello el rito parece tener 
casi una finalidad mágica, aun cuando puedan encontrarse en él 
otros componentes. Esta costumbre, llamada couvade, ha tenido una 


% Op. cit, 80, y Gennep, op. cit., 67. 

77 V. Grónbech, Nordisk religion, en Illustrerad religionsbistoria (Esto- 
colmo 1924) 486; exposición alemana: Die Germanen, en Chantepie de la 
Saussaye, Lebrbuch der Religionsgeschichte TI (Tubinga 1925) 565; Storm, 
«Arkiv for Nordisk Filologi» 9, 199ss. Sobre el significado de la impo- 
sición del nombre en general, véase Van Gennep, op. cit., 89ss. La palabra 
alemana ernkel, «nieto», se dice en el antiguo alemán eninchili, que es un 
diminutivo de la palabra alemana antigua 4x0, equivalente a la actual Abn, 
untepasado, padre; así, pues, designa al descendiente como «el pequeño ante- 
pisado». 

%* James, op. cit., 79s; con detalle, A. E. Crawley, The Mystic Rose (Lon- 
dlres 21927) 11, 177ss. 
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difusión mayor de lo que uno pudiera pensar por su carácter algo 
artificial, y aún hoy pervive en Inglaterra ?., 

Los ritos de iniciación se aproximan a los de nacimiento, porque 
simbolizan un nuevo nacimiento o un renacimiento. Básicamente 
puede decirse que los ritos de iniciación en los pueblos carentes de 
escritura pretenden simbolizar en general la muerte y resurrección a 
una nueva vida, En el Congo, Ndembo constituía una liga secreta, en 
la que los nuevos miembros pasaban en sus ritos de admisión a través 
de la muerte y la resurrección. Una vez admitido, el novicio tenía 
que aprender de nuevo todo, puesto que había pasado a una nueva 
vida *. Las ligas de varones (o ligas secretas), las ceremonias de ma- 
durez, los ritos de muerte y fecundidad como manifestación de la 
nueva vida alcanzada, todos ellos forman parte de un único com- 
plejo cultual; este punto de vista es importante *!, Más tarde, al ha- 
blar de la monarquía sacral, veremos cómo se suponía que en el 
acto de entronización el rey era engendrado a una nueva existencia; 
por ello recibe también un nombre nuevo, el nombre regio %. Sin 
embargo, los ritos de iniciación más corrientes atañen al paso a la 
edad adulta, al momento de alcanzar un estadio de la vida, que está 
caracterizado por la plena madurez sexual, y que para el varón com- 
porta la entrada en el círculo de los adultos como miembro de la 
tribu con los mismos derechos. Se hacen así necesarios ritos que 
pongan de relieve este paso del círculo familiar a la comunidad 
tribal. Los ritos de transición significan, por una parte, la desvincu- 
lación del individuo de la vida precedente, y por otra, su inserción 
en el nuevo contexto. Por ello los primeros ritos tienen un carácter 
de desvinculación y al mismo tiempo de preparación. Mediante ayu- 
nos, pruebas de resistencia, aislamiento con incontables prescripcio- 
nes de tabú y mediante la circuncisión, se lleva a cabo la separación 
de la infancia y la preparación a la edad adulta Y. La probación de 


2 James, op. cit., 80, n. 1. Esta costumbre aparece en la Antigiedad entre 
los pueblos montañeses del Cáucaso, Th. Reinach, Mitbridate Eupator (París 
1890) 236, nm. 3; quizá también entre los escitas, J. Vendryes, La couvade 
chez les Scytbes: «Comptes Rendus, Ac. d. Inscr. et Belles Lettres» (París 
1934) 329ss. 

3 C£. K. Laman, The Kongo 111 (Upsala 1962) 256. Para una definición 
del concepto de iniciación, cf. Eliade, RGG?, col. 751: «Iniciación designa 
una sucesión de ritos e instrucciones que sirven para provocar un cambio 
radical del status religioso y social del iniciando». 

32 Cf. «Paideuma» 3 (1950) 66. Sobre las ligas de varones y las ligas se- 
cretas, cf. infra, 549ss y 533ss. 

32 Véase infra, 356s. 

33 Todo esto se encuentra resumido con claridad por James, op. cif., 82, 
cuya exposición reproducimos aquí. La iniciación al Shugendo en el actual 
Japón, una secta donde están entremezclados elementos budistas con sintoís- 
tas, lleva consigo difíciles pruebas; cf. Carmen Blacker, en C. J. Bleeker, 
Initiation (Leiden 1065) 100s. 
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la resistencia llega a veces hasta lo fantástico y macabro. La fantasía 
de los indios parece ocupar un lugar de honor cuando se trata de 
descubrir métodos que comporten a la vez un dolor intensivo y 
extensivo; también en este caso ha llegado a cosas increíbles. La tri- 
bu de los mandanos proporciona diversos ejemplos de tales «pruebas 
de admisión» *, 

«Los caciques y ancianos de la tribu, con todo su armamento 
guerrero y un adorno de plumas en la cabeza, tomaron asiento en 
un costado de la choza para prestar atención a los jóvenes y poder 
juzgar su capacidad de resistir dolores, así como su constancia, su 
valor y otras cualidades que convienen a un indio iniciado en los 
misterios. El viejo cacique, escogido para maestro de ceremonias, 
tomó asiento al lado de una pequeña fogata en medio de la choza 
para dirigirlo todo. Junto a otra pared estaban sentados los que ha- 
bían de ser admitidos, ahora desfallecidos hasta el extremo por los 
largos ayunos y vigilias. Uno tras otro fueron llamados y colocados 
bajo el armazón en medio de la choza». (Un pequeño armazón, con- 
sistente en cuatro varas verticales, ensambladas arriba con listones). 
«Unos cuantos hombres se acercaron a ellos y, con cuchillos romos, 
abrieron profundas hendiduras en el pecho y en los músculos de la 
espalda, haciendo además muescas con los cuchillos, para producir 
el máximo dolor posible. Con los dedos agrandaron por dentro las 
hendiduras, logrando así un apoyo bajo los músculos, a través del 
cual introdujeron gruesos tarugos de madera hasta que quedaron 
a la vista sus dos extremos. Ataron a ellos cuerdas, que echaron 
por encima del armazón, y con ella elevaron en alto a los adoles- 
centes. Otros tarugos similares quedaron atravesando los músculos 
de brazos y piernas, y de ellos colgaron pesos en forma de cabezas 
de búfalos y pesadas piedras, para estirar el cuerpo hacia abajo lo 
más posible». 

Los ritos de iniciación tenían este carácter en las ligas cultuales 
de varones para poder probar de modo satisfactorio el valor y la 
resistencia del joven guerrero. En las ceremonias de admisión de los 
misterios de Mitra parece encontrarse la continuación directa de 
esas pruebas de valentía, de las cuales posiblemente los misterios de 
Mitra representan una derivación. Son especialmente importantes 
los ritos cuyo interés está concentrado en una espada (cf. Tertuliano, 
De corona, 15) 5, 


* E. Briem, Mysterier och mysteriefórbund (Estocolmo 1932) 87. El párra- 
fo citado aquí se encuentra en p. 85. Ed. francesa: Les Sociétés sécretes des 
Mystéres (París 1941). 

38 Cf. las reproducciones en Notizie degli Scavi (1924) 353ss, e infra, 
2255, 2275, 229s y 5595. Respecto a la relación entre las ligas cúlticas de varo- 
nes y los misterios de Mitra, cf. Widengren, The Mitbraic Mysteries in the 
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La ruptura con la antigua vida y el ingreso en la nueva se re- 
presentan con frecuencia como un drama pantomímico, en que el 
iniciando pasa por ambas fases de vida y muerte. En la tribu whongi 
de Nueva Gales del Sur se dice que los jóvenes son muertos por el 
ser supremo Daramulun, que luego los devuelve a la vida. Entre los 
kurnai se dice que se echaron a dormir como muchachos para des- 
pertar como hombres. Este cambio de vida y muerte queda visuali- 
zado dramáticamente, a menudo en forma muy drástica. En las islas 
Fiji los novicios son conducidos al santuario interior, Allí se ofrece 
a su mirada una fila de cadáveres cubiertos de sangre y con los cuer- 
pos abiertos, de forma que son visibles las entrañas. Los novicios 
deben caminar sobre los cadáveres hasta alinearse frente al sumo 
sacerdote, que de repente profiere un fuerte alarido. Entonces se 
ponen en pie los «muertos» y bajan corriendo al río para limpiarse 
la sangre y las vísceras de cerdos sacrificados con que se habían 
embadurnado. James sospecha que en un principio el rito compor- 
taba el que los jóvenes, en vez de presenciar una muerte y una 
resurrección simbólicas, hubiesen de someterse ellos mismos a un 
rito que incluía un renacimiento en imagen Y. Es innecesario, sin 
embargo, suponer aquí una línea de evolución directa. El rito quiere 
poner de relieve que el iniciando pasa a la vida a través de la muerte, 
y sobre esta verdad insiste en forma simbólica. Quién haya de re- 
presentar los diversos papeles es, desde el punto de vista ritual, algo 
secundario. 


DIVERSOS TIPOS DE RITOS: 
INICIACION Y BAUTISMO 


El cambio de muerte a vida se expresa con especial fuerza en la 
admisión a la liga mistérica, que representa un caso particular de 
rito de iniciación. Apuleyo dice expresamente que la iniciación era 
celebrada como imagen de una muerte voluntaria, ad instar volun- 
tariae mortis: 


«Y la misma iniciación 
era celebrada como simbolo de muerte voluntaria 
y como salvación fundada en gracia». 


Por eso se dice también de los iniciados que «a aquellos que 
estaban ya en el umbral de la luz extinguida» 


Greco-Roman World, en La Persia e il mondo Greco-Romano: ANL 76 ad 
ma 1966) 448, 450. 
3% Tames, Op. cif., 83s. 
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«el numen de la diosa solía escogerlos 
y —en cierto modo renacidos por su providencia— 
restaurarlos al curso vital de una nueva salvación» 


(Apuleyo, Metamorfosis XI, 21) *. 


En los misterios de la época helenística aparecen intercambiadas 
expresiones tales como renacimiento y nuevo nacimiento, renacer y 
volver a nacer %, También en el cristianismo desempeña un papel 
importante el concepto de «renacimiento», basado en que la admi- 
sión a la comunidad con Cristo era visualizada con la imagen de 
una muerte y resurrección, de un morir a la vida antigua y un resu- 
citar a una nueva vida ”. 


«¿Habéis olvidado que a todos nosotros, al bautizarnos vincu- 
lándonos al Mesías Jesús, nos bautizaron vinculándonos a su 
muerte? Luego aquella inmersión que nos vinculaba a su muerte 
nos sepultó con él, para que, así como Cristo fue resucitado de 
la muerte por el poder del Padre, también nosotros empezára- 
mos una vida nueva» 


(Rom 6,3-4). 


La esperanza en la nueva vida viene fundada en la comunión 
con Cristo, el cual murió y resucitó a una vida nueva Y. El bautismo 
y la eucaristía vinculada a él poseen ya en Pablo un carácter misté- 
rico expreso (cf. también 1 Cor 11,17-27). En la Iglesia antigua, el 
bautismo proporcionaba una revivificación real. Son muy ilustrati- 
vas las Actas de santa Pelagía, donde se dice: «Al engendrarme tú 
de nuevo por el bautismo de la vida (men mawmodita d*bayye)». 
Según estas Actas de santa Pelagía, la eucaristía, mediante la cual se 


7 La concepción de un «escoger», elígere, por parte de la divinidad 
desempeña un papel importante en la antigua piedad mistérica, véase R. Reít- 
zenstein, Die bellenistischen Mysterienreligionen (Leipzig-Berlín *1927) 253. 
En el cristianismo primitivo, Pablo: Gál 1,15-17; véase A. Loisy, Les mystéres 
paiens et le mystére chrétien (París 91930) 144. C£. infra, 356 y 539. 

38 7. Lindblom, Das ewige Leben (Upsala 1914) 118ss; Reitzenstein, op. 
cit., 39, 47, 50, 97, 262, 270. 

3% Cf. H. Rahner, Das cbristliche Mysterium und die heidnischen Myste- 
rien: «Eranos-Jahrbuch» 11 (1944) 426ss; A. Harnack, Die Terminologie der 
Wiedergeburt... in der áltesten Kirche: TU 42, 3, 47ss, sobre la «muerte 
voluntaria»; E. Buonaiuti, Wiedergeburt, Unsterblichkeit und Auferstebung 
im Urcbristentum: «Eranos-Jahtbuch» 7 (1940) 291-320. 

* Sobre esto, véase Lindblom, op. cíf., 200s; Reitzenstein, op. cif., 2295, 
259ss; H. Lietzmann, An die Rómer (Tubinga *1933) 65ss; C. H. Dodd, The 
Epistle of Paul to the Romans (Londres 1932) 86ss. 
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entregaba al neobautizado los elementos de la vida, era distribuida 
inmediatamente después de su bautismo *. 

La concepción de la fuerza vivificante del bautismo era muy 
realista, como se desprende de las Odas de Salomón, en tiempo del 
cristianismo incipiente, donde en 6,12-16 se dice *: 


«Pues el Altísimo proporcionó la bebida. 
Salud, pues, a los servidores de tal bebida, 
aquellos a quienes está confiada su agua. 
Ellos refrescaron los labios resecos, 

y fortalecieron la voluntad vacilante. 

A las almas próximas a expirar, 

las arrancaron del poder de la muerte. 

Los miembros abatidos 

los pusieron rectos y enbiestos. 

Pues todos los han conocido en el corazón, 
y ellos viven por el agua una vida eterna» 


(W. Bauer, Die Oden Salomos, 13; con 
variantes de poca importancia). 


En este contexto se hace uso expreso del concepto de «renaci- 
miento» *, 


«Pues sí, te aseguro que si uno no nace de nuevo, no podrá 
gozar del reinado de Dios» 
(Jn 3,3). 


Este morir y volver a resucitar con Cristo, cuya garantía está 
para la fe cristiana en la propia resurrección de Cristo a la vida, 
tiene en las religiones mistéricas un paralelismo en la certidumbre 
de la redención, latente en el resucitar del dios redentor muerto. 


«Consolaos, mystes: abora que el dios está redimido, 
os regalará a vosotros redención de vuestros trabajos» 


(Fírmico Materno, De errore prof. relig., 22). 


Esto es lo que susurra el sacerdote a los m2ystes presentes. Tam- 
bién Plutarco subraya la igualdad entre el paso de la muerte a la 


4 Cf. Acta S. Pelagiae Syriace edita (Bonn 1879) 6, 11s; 7, 19 (trad. la- 
tina: 8s). 

* Cf. E. Segelberg, OrSuec 8 (1939) 21. 

* Lindblom, op. cif., 229ss; W. Bauer, Das Jobannesevangelium (Tubinga 
31933) 655; R. Bultmann, Das Evangelium des Johannes (Gotinga 1950) 93ss, 
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vida y la iniciación a los misterios, cuando habla de cómo el inician- 
do anda vagando en la oscuridad por caminos tremendos y sin fin, 
hasta quedar finalmente sobrecogido de horror y espanto. Entonces 
se le muestra una luz maravillosa y le acogen praderas y paisajes 
luminosos, donde resuenan cánticos sagrados y se representan espec- 
táculos celestiales. Anda por allí con total libertad, mirando desde 
arriba a la masa de los no iniciados, que se apretujan en el lodo y 
la niebla, encadenados con terror mortal a la miseria de aquí abajo 
(Estobeo, Eglog. IV, 49 y 52). Una vez más, el contraste en el mo- 
mento de la iniciación entre el morir a la vida antigua y el resucitar 
a la nueva. 


El bautismo en cuanto rito de iniciación cristiano tiene su ana- 
logía en las religiones gmósticas. Lo primero que reclama nuestro 
interés es el bautismo mandeo, a causa de su amplia concordancia 
con el sacramento cristiano. También en él quedan contrapuestas 
la vida y la muerte. El iniciando pasa de la muerte a la vida, como 
se desprende de un texto bautismal. 


«Levanté mis ojos a lo alto, 

mi alma puso su esperanza en la casa de la vida. 
Penetré en el mar y no me abogué, 

sino que me abrí paso y encontré mi propia vida» 


(Lidzbarski, Mandáische Liturgien, 46). 


El bautismo es concebido aquí como una transmigración de los 
muertos, que lleva, sin embargo, a la vida divina Y, 

Como han mostrado las últimas investigaciones, tras el bautismo 
mandeo podemos reconocer ciertos ritos babilónicos de purifica- 
ción Y. Gran importancia tiene sobre todo el ritual bit rimeki babi- 


4 R. Reitzenstein, Die Vorgeschichte der christlichen Taufe (Leipzig y 
Berlín 1929) 2ss, ha analizado el texto en su conjunto. P. Lundberg, La typo- 
logie baptismale dans V'ancienne Église (Upsala 1942) 154ss, pretende rastrear 
la concepción del agua bautismal como un agua de muerte. Sin embargo, el 
problema ha de ser tratado sobre una base bastante más amplia. Otra línea 
del bautismo gnóstico es la conexión tratada posteriormente entre bautismo y 
entronización (coronación); cf. G. Widengren, Baptism and Enthronement in 
some Jewish-Cbristian Gnostic Documents, en S. G. F. Brandon (ed.), The 
Saviour God (Manchester 1963) 205-217. 

4% Véase como resumen E. S. Drower, The Mandaeans of Irag and Iran 
(Oxford 1937) 100s, 118, 142ss, así como H. Zimmern, Orientalische Studien: 
Tb. Nóldeke ... gewidmet (Giessen 1906) 595ss, que fue el primero en 
llamar la atención sobre este nexo. Cf. además G. Widengren, Heavenly 
Entbronement and Baptism, en J. Neusner (ed.), Religions in Antiquity. Es- 
says in memory of E. R. Goodenougbh (Leiden 1968) 511-582, en espec. 573ss. 
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lónico, en cuyo centto se halla el rey. En el texto, que hace alusión 
a esa serie ritual, se dice %: 


«Rey y Señor, ¡exaltación a la realeza! 

Cuando entras en la casa del lavatorio, 

que Ea te regocije, 

que Damkina, señora del agua profunda, te ilumine con su rostro, 
que Marduk, el gran caudillo de los Igigu, levante tu cabeza... 
Los dioses sublimes de cielo y tierra se ponen junto a él. 

En los grandes aposentos de cielo y tierra se presentan ante él. 

Sus destinos son puros y claros. 

Con agua pura y clara le purifican los mismos Anunnaku, los grandes 
“Por orden de Sama, gran Señor de cielo y tierra, [ dioses... 
voy a darle como regalo vida y prosperidad. 

¡Rey, vástago de la vaca radiante, 

que [cada día te purifique] con agua Marduk (Señor) de lo pro- 
que cada día te ilumine Sama, [ fundo, 
¡Que le revista [con la vestidura] del señorio!”». 


Vemos que en estos textos el rey se somete a ciertas ceremonias 
lavatorias, cuya finalidad es proporcionarle vida y prosperidad, luz 
y purificación, elevarlo a la realeza y revestirlo con la vestidura 
regia. A ello corresponde en el bautismo cristiano la vida en Cristo, 
la nueva situación que de ella se deduce y el vestido bautismal, que 
expresa simbólicamente este hecho. Nos vemos, pues, remitidos 
también con respecto al rito de iniciación al modelo mítico-ritual 
que en el antiguo Oriente representaba la realeza sagrada, tal como 
ha sido afirmado claramente por James”. Este ha hecho especial 
alusión a los relatos sinópticos del bautismo de Jesús, notando los 
siguientes puntos de vista, que reproduzco aquí *: 


— La proclamación del Reino por parte del Precursor. 

— El bautismo por Juan. 

— La instauración como Hijo de Dios y la proclamación como 
rey. 

— La unción con el Espíritu Santo del cielo en figura de paloma. 


* G. Widengren, Psalim 110 och det sakrala kungadoómet i Israel (Upsala 
1941) 24s. El texto se halla en A. Schollmeyer, Surerisch-babylonische Hym- 
nen und Gebete an Samas (Paderborn 1912) 34s, y la traducción en op. cif., 
40 (aquí algo revisada). 

* E. O. James, Christian Myth and Ritual (Londres 1933) 100. Sin em- 
bargo, la prioridad pertenece a Hugo Gressmann por su artículo Die Sage von 
de Er Jesu und die vorderorientalische Taubengóttin: ARW 20 (1920- 

SS. 

* Tames, op. cit., 100s. Véase además T. Arvedson, Das Mysterium Christi 

(Upsala 1937) 123ss. 
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— Una vez instaurado como Rey e Hijo de Dios, se somete al 
ayuno durante una temporada de retiro *, 
— Tras este período triunfa sobre la potencia maligna. 


En otros pasajes del NT encontramos algunos otros elementos. 
La presentación del rey ante la asamblea de los dioses Y vuelve en la 
Carta a los Hebreos 1,6, donde, citando Sal 97,7, se dice: 


«Cuando introduce en aquel mundo al Primogénito, dice: 
“Adórenle todos los ángeles de Dios”». 


Pero, sobre todo, como ha mostrado Norden *, encontramos el 
mismo tema en 1 Tim 3,16 en forma de himno: 


«El que se manifestó como hombre, 
lo rebabilitó el Espirita, 

se apareció a los mensajeros, 

se proclamó a las naciones, 

se le dio fe en el mundo, 

fue elevado a la gloria». 


Norden hace notar los sucesivos miembros: predicación a los pa- 
ganos y reconocimiento en el mundo, designando la introducción de 
la soberanía espiritual del mundo, y concluye: «Habremos de inter- 
pretar el suceso precedente como presentación del Hijo de Dios ante 
las potencias celestes». 

La ascensión al cielo, que condujo a esta presentación ante la 
asamblea de los ángeles, ha tenido también su conclusión lógica: el 
asentamiento en el trono divino, elemento este que distinguiremos 
como un rasgo esencial del ritual de entronización ?, De él habla 
en varios pasajes la Carta a los Hebreos; por ejemplo, cuando se dice 
de Dios que 


«... en esta etapa final nos ha hablado por un Hijo, al que 
nombró heredero de todo, lo mismo que por él había creado los 


% Acerca de este elemento menos importante del ritual de la coronación, 
que no está recogido en la panorámica que doy en este trabajo, 346ss, véase 
Hocart, Kingsbip (Londres 1927) 70, 78. 

Véase infra, 355. 

5 E. Norden, Die Geburt des Kindes (Leipzig 1924) 128. Respecto al 
«se justificó en el Espíritu», Norden señala la circunstancia de que en el 
drama mistérico egipcio, Horus es ensalzado como el «justificado» y como 
«hijo de Isis y heredero de Osiris», a lo cual sigue su entronización. Sin 
embargo, el ritual de entronización tiene un carácter general del Próximo 
Oriente, y no sólo en Egipto, como opina Norden. 

2 Véase infra, 356. 
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mundos y las edades. El es el reflejo de su gloria, impronta de 
su ser; él sostiene el universo con la palabra potente de Dios; 
y después de realizar la purificación de los pecados, se sentó a la 
derecha de su Majestad de las alturas» 

(Heb 1,2-3). 


Y de Cristo, que —como el antiguo rey judeo-israclita— es al 
mismo tiempo el Sumo Sacerdote, dice el autor de la Carta a los 


Hebreos: 


«Tenemos esa clase de sumo sacerdote: uno que en el cielo 
se sentó a la derecha del trono de su Majestad» 


(Heb 8,1). 


El autor se ha hecho aquí cargo con toda claridad de la relación 
con el salmo 110, como se desprende de otro pasaje *: 


«Después de ofrecer un sacrificio único por los pecados, se 
sentó para siempre a la derecha de Dios. No le queda más que 
aguardar a que pongan a sus enemigos por estrado de sus pies» 


(Heb 10,12-13). 


La cita de Sal 110,1 muestra que Cristo era considerado como 
el rey, a lo que alude el salmo 110. Pero en cuanto rey, es al mismo 
tiempo, como acabamos de ver, Sumo Sacerdote, y esto lo corrobora 
el autor citando del mismo salmo (v. 4)?: 


«De la misma manera, tampoco el Mesías se adjudicó los ho- 

, hores de sumo sacerdote, sino el que le habló diciendo: “Hijo 
mío eres tú, yo te he engendrado hoy”, o como dice en otro 
pasaje: “Tú eres sacerdote perpetuo en la línea de Melquisedec”» 


(Heb 5,5-6). 


Así como Cristo se ha sometido al bautismo, que representa uno 
de los ritos más importantes en la entronización, también ha recibi- 


5 Véase Heb 7,1ss, y sobre este pasaje H. Windisch, Der Hebráerbrief 
(Tubinga *1931) 59ss. 

3 Sobre Cristo como Rey y Sumo Sacerdote en la Carta a los Hebreos y 
sobre la relación con la figura de Leví en el Testamento de Leví (del Testa- 
mento de los XII Patriarcas), véase O. Michel, Der Brief an die Hebráer 
(Gotinga 1936) 98s; G. Widengren, Till det sakrala Rungadómets historia: 
HS 1, 3 (1947) 1ss, y Royal Ideology and the Testaments of the Twelve Pa- 
triarchs, en EF. F. Bruce (ed.), Promise and Fulfilment (Edimburgo 1963) 202- 
212 (con respecto al trasfondo). 
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do la unción como rey *. Los Hechos de los Apóstoles hablan de 
Jesús de Nazaret: 


«Ungido por Dios con la fuerza del Espíritu Santo» 
(Hch 10,38). 


Este pasaje es el que nos muestra cómo hemos de entender a 
Mt 3,16, donde, en el relato del bautismo de Jesús, se dice: 


«En esto se abrió el cielo, y vio al Espíritu de Dios bajar 
como una paloma y posarse sobre él». 


Hay además una afirmación que, según Lucas, Jesús refiere a sí 
mismo. Es el himno regio citado a continuación: 


«El Espíritu de Yahvé está sobre mí porque me ungió» 
(Is 61,1ss [Lc 4,18: «del Señor» ]). 


Por tanto, con toda razón, y con una asombrosa agudeza de vi- 
sión respecto al contexto ritual, considera James —como ya hemos 
mencionado— el descenso de la paloma como unción con el Espí- 
ritu Santo, es decir, como unción regia en la que el Espíritu de 
Yahvé le es comunicado al rey *, 


BAUTISMO Y BODA 


Al tratar de los elementos más importantes del ritual de la coro- 
nación descubriremos que ésta se concluía con el bhieros gamos ”. 
Tampoco este elemento falta en la imagen neotestamentaria de Je- 
sucristo como rey. Por el Apocalipsis conocemos la escena en que la 
muchedumbre celestial alaba a Dios en la boda del Cordero: 


«Hagamos fiesta, saltemos de gozo, 
y démosle a él la gloria, 
porque ban llegado las bodas del Cordero; 
la esposa se ba ataviado... 
Y me dijo: 
“Escribe: dichosos los invitados al banquete de 
bodas del Cordero” » 
(Ap 19,7.9). 


* Sobre la unción del rey como elemento del ritual de la coronación, 
vénse infra, 354s. 

* Véase James, Christian Mytb and Ritual, 101, e infra, 354. 

Y Véase infra, 358ss. 
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Sabemos que en el Apocalipsis «Cordero» designa a Cristo, de- 
signación esta que se remonta a ls 53,7 y que tiene a sus espaldas 
una larga historia antes de ser adoptada por el profeta israelita. Lo 
que nos interesa es la idea de la boda, que Cristo, el rey celestial, 
celebrará cuando haya obtenido el triunfo definitivo (Ap 21,2.9). 
Se observa que la boda viene tras el triunfo sobre los poderes ma- 
lignos, cuando el diablo, la bestia y el falso profeta han sido arroja- 
dos al lago de fuego y azufre (Ap 20,10), lo mismo que el hieros 
gamos del rey se celebra una vez que ha vencido a los poderes caó- 
ticos %, A esta luz entendemos también el trasfondo de la designa- 
ción «esposo» con que se denomina de cuando en cuando a Jesús en 
los evangelios *, A Hooke corresponde el honor de haber visto y 
formulado con claridad esta conexión %. Sin embargo, tanto en él 
como en James falta una idea fundamental: el firme nexo ritual 
entre bautismo y boda. Para ponerlo de manifiesto hemos de tomar 
primero en consideración los diversos elementos del bautismo cris- 
tiano en su forma más antigua. Podemos constatar que se componía 
de cinco acciones principales * 


1. La inmersión en una corriente de agua. 

2. La imposición de las manos junto con la unción y la plegaria 
implorando la efusión del Espíritu. 

3. El revestimiento con la blanca vestidura bautismal. 

4. La imposición de una corona o guirnalda. 

5. La distribución del sacramento eucarístico. 


Conocemos los puntos 4 y 5 del ritual de la coronación Y, corres- 
pondientes a los puntos 1, 2, 3 y 5 de aquí. Falta sólo el punto 4. 


5% Véase S. H. Hooke (ed.), The Labyrinth (Londres-Nueva York 1935) 
229ss. 

% Véanse R. H, Charles, The Revelation of St. Jobn 1T (Edinburgo 1920) 
127; W. Bousset, Die Offenbarung Johannis (Gotinga 1906) 427. 

“ The Labyrinth, 233. Una indicación en dirección correcta (según Zim- 
mern) se encuentra ya en Bousset, op. cif., 427. 

4 Esta reconstrucción diverge de la dada por James, op. cit., 101s, y se 
basa en una comparación entre el ritual bautismal de la Iglesia siria y el 
bautismo mandeo. En algunos pasajes, la forma más antigua del ritual de 
la cristiandad siria parece concordar con la indicada por James, abarcando, 
por tanto, sólo tres elementos: la unción con óleo, la inmersión en agua y 
la comunión; véase R. H. Connolly, The Liturgical Hormilies of Narsai (Cam- 
bridge 1909) XLlIss. El problema requiere un análisis monográfico. Respecto 
a la concordancia fenomenológica entre el bautismo gnóstico, el mandeo y el 
cristiano, véase G. Widengren, Den bimmelska intronisationen och dopet: 
RoB 5 (1946); cf. también Mesopotamian Elements, 108ss, y el trabajo Hea- 
venly Entbronement and Baptism, mencionado en n. 2. 

“ Véase infra, 347. 
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No cabe duda de que es un rito nupcial $, Hagamos notar el hecho 
de que en la cristiandad ortodoxa la boda era designada como «en- 
guirnaldamiento», y que la costumbre de poner una guirnalda al 
novio y a la novia pervivió en la Iglesia cristiana como herencia de 
un antiquísimo uso del Oriente Próximo %, La guirnalda es propia- 
mente la corona regia, que es llevada por el «tey del paraíso», que 
también sostiene como cetro la rama de la vida, es ungido con óleo 
del árbol de la vida, bebe el agua de la vida, come hierba de la vida 
y asperja agua de vida sobre el árbol de la vida *, 
En el Cantar de los Cantares se dice: 


«¡Muchachas de Sión, 
salid para ver al rey Salomón 
con la rica corona que le ciñó su madre 
el día de su boda, día de fiesta de su corazón! ». 


Es asombrosa la cantidad de alusiones que hay en el ritual litúr- 
gico bautismal referentes a las bodas y a la cámara nupcial en co- 
nexión con el bautismo. Efrén el Sirio, Padre de la Iglesia, dice en 
uno de sus famosos himnos bautismales %: 


«La cámara nupcial que no es engañosa, la habéis recibido, 
hermanos mios. 
Vuestro vestido es radiante, y magníficas vuestras guirnaldas. 
Guirnaldas inmarcesibles os han colocado en la cabeza. 
¿Quién no se alegraría en vuestra cámara nupcial, hermanos 
míos?» 
(Efrén, Himno de epifanía, 13; 3, 5, 
11, 13). 


En las homilías litúrgicas de Narsai hay un pasaje muy claro: 


«Y se le reviste como a un novio el día de la boda. 
Igualmente prepara en el bautismo una especie de banquete 
de bodas» 
(Connolly, The Liturgical Homilies of 
Narsai, 52). 


é Sobre el enguirnaldamiento como rito nupcial, véase James, op. cif, 
163ss; sobre la igualdad de las ceremonias de boda con las de coronación, 
véase Van Gennep, op. cit., 202. 

é Tames, op. cit., 164. 

$ G. Widengren, The King and tbe Tree of Life, resumen 59s. 

é Sobre lo que viene a continuación, cf. G. Widengren, Mesopotamian 
Elements, 108ss, y Den bimmelska intronisationen, donde se da un trata- 
miento detallado, publicado ahora en edición revisada y ampliada en J. Neus- 
ner (ed.), Religions in Antiquity (cf. n. 45). 
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En otro pasaje significativo dice Narsai de los bautizados: 


«En medio de su palacio celeste les ha dejado reposar, 

y ba puesto ante ellos la mesa de la vida inmortal. 

Una hermosa cámara nupcial ba erigido en la tierra, a imagen 
de la de arriba, 

dd e en su interior se regocijen misticamente basta el 
inal» 


(Connolly, op. ciz., 54). 


Si nos dirigimos a textos meramente litúrgicos, podemos cons- 
tatar que, por ejemplo, en la liturgia bautismal siria (nestoriana) 
se dice al entrar los bautizandos en el baptisterio: 


«Las puertas de la cámara nupcial espiritual se abren 
para reconciliar a los hombres» 


(Diettrich, Die nestorianische Taufli- 
turgie, 9). 


Vemos, pues, cómo los ritos de bautismo y boda forman parte 
originariamente de un mismo contexto ritual, y que este contexto 
es el ritual de la coronación, que une ritos de purificación, la unción 
y el hieros gamos “. Tenemos, por tanto, un ejemplo patente de lo 
que se llama «la desintegración del modelo ritual» Y, Ha sido la 
investigación anglosajona la que —partiendo de S. H. Hooke— ha 
acuñado la expresión disintegration of tbe pattern y se ha esforzado 
por reconstruir estos elementos «desintegrados» para reproducir el 
«modelo ritual» originario. En efecto, se piensa que hubo un mo- 
delo mítico-ritual común predominante en todo el Próximo Oriente 
y Egipto. Naturalmente que esta mentalidad puede llevar a exage- 
raciones *, Pero uno puede hacerse culpable de una exageración aún 
mayor si al criticar las exageraciones del «modelismo» pretende 
negar la existencia de un «modelo»: toda pequeña diferencia es 
aumentada, toda coincidencia despreciada, cuando no pasada por 
alto (muchas veces debido a un desconocimiento del material meso- 
potámico y semítico-israelita) ”. 


7 Véase infra, 33488. 

e Véanse W. O. E. Oesterley, The Cult of Sabazios, en The Labyrinth, 
115ss; E. O. James, The Sources of Christian Ritual, en The Labyrinth, 
237ss, y con detalle, en Christian Myth and Ritual. 

* Donde más clato se manifiestan es en T. Gasper, Thespis (Nueva York 
1950). 

En especial, H. Frankfort, Kingship and tbe Gods (Chicago 1948), y 
The Problem of Similarity in Ancient Near Eastern Religion (Oxford 1951), 
así como The Absence of a Pattern in the Religion of the Ancient Near 
East: Proceedings of the 71h Congress for tbe History of Religions, 99s. Como 
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Siendo en principio un componente del ritual regio, el bautis- 
mo, vinculado todavía en el NT a Cristo, el rey, en cuanto modelo 
de los creyentes, se ha convertido en rito de iniciación no sólo de 
Cristo en su realeza, sino de todo cristiano que quiera tomar parte 
en la Iglesia fundada por Cristo ”. 

Con todo, el significado del bautismo no ha de verse tan sólo 
desde el punto de vista de la iniciación, sino también como un rito 
medicinal que proporciona vida, como Lindblom ha puesto de ma- 
nifiesto, vida en un sentido muy real y palpable ?. Según los Excerp- 
ta ex Theodoto, $ 77 (cf. también SS 76, 80), el bautizado sube 
del agua bautismal como señor sobre los espíritus impuros ”: 


«El bautismo se llama “muerte” y “fin de la vida antigua” 
en el sentido de que renunciamos a las potencias malignas, y “vida 
según Cristo”, que es el soberano único de esa vida. La fuerza 
que realiza la transformación del bautizado no actúa sobre el 
cuerpo (pues el que sube es el mismo hombre), sino sobre el 
alma. Cuando sube de ser bautizado es llamado servidor de Dios 
y señor de los espíritus impuros. Los que antes tenían poder 
sobre él tiemblan ya ante él». 


En una homilía sobre el bautismo del emperador Constantino, 
compuesta por el poeta sirio Jacobo de Sarug, se describe cómo el 
emperador es atacado por la lepra, pero liberado de ella al tomar 
el bautismo ”: 


«El Sumo Sacerdote dijo: “Hay en el bautismo una fuerza 
que limpia tu lepra y las terribles señales de tus miembros. Tú, 


contrapeso, compárese el resumen de C. J. Bleeker, Proceedings, 79ss, donde, 
sin embargo, falta mucho, puesto que está basado en las ponencias enviadas, 
muchas veces muy incompletas. Consideraciones críticas sobre Frankfort de 
S. Smith, en Mytb, Ritual and Kingsbip, 68ss, y de Hooke en la misma publi- 
cación, 3ss. 

11 Tenemos aquí, pues, un ejemplo del fenómeno llamado «democratiza- 
ción del rito regio». Un conocido fenómeno paralelo ocurre en los ritos 
egipcios de Osiris, donde en principio sólo el rey difunto es considerado y 
tratado como Osiris, pero finalmente todo el que puede permitirse las costosas 
ceremonias de enterramiento llega a ser un Osiris. Sobre esto, véase H. Kees, 
Totenglauben und Jenseitsvorstellungen der. alten Agypter (Leipzig 1926) 
242ss, 262, 362s, 375. 

T Sobre la vida en sentido real como resultado del bautismo, véase Lind- 
blom, Orz lifvets ¿dé hos Paulus och Jobannes samt i de s. k. Salomos oden 
(Upsala 1910) 171ss, 186; Das ewige Leben, 2275, 232ss. 

% Texto y traducción en F. Sagnard, Clément d'Alexandrie, Extraits de 
Théodote (París 1848). Cf. también H. Usener, Das Weibnachtsfest (Bonn 
11911) 169, n. 35. 

%* Esta homilía fue usada por Connolly, op. cif., XLIVs, al reconstruir el 
ritual bautismal más antiguo, para mostrar que originalmente sólo había una 
unción con óleo, que siempre precedía al bautismo. 
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oveja que has venido, no te quejes de tu lepra, pues antes de ser 
bautizado te purificaré con óleo”. El sacerdote mandó que tra- 
jeran el óleo de unción, abrió su boca y le habló, diciendo: “Por 
este óleo con que te unjo, quedas limpio; así no necesito dejar 
bajar al bautismo la lepra impura”» 


(Frothingham, L'Omelia di Giacomo 
di Sarug, 234, 609ss). 


Compárese con este pasaje, en el que la unción con óleo precede 
a la bajada al agua, una antigua plegaria bautismal: 


«Señor, Dios de los cielos, 

que bas aniquilado la adoración de los idolos 

y bas becho fracasar todo el poder del demonio, 

te invocamos por este óleo, 

sea tomado del olivo 

del que procede buen óleo, 

para que sirva para expulsar a los espíritus impuros, 
y que de todo aquel que con él sea ungido, 

expulse las debilidades de cuerpo y almas 


(Riedel, Die Kirchenrechtsquellen, 279). 


Por tanto, la unción con óleo significa, en cuanto elemento del 
ritual del bautismo, que se alejan toda enfermedad y todo espíritu 
impuro, toda debilidad del cuerpo y también del alma ”. La homilía 
sobre el bautismo de Constantino es un ejemplo palpable de la idea 
de que la fuerza medicinal de este Óleo puede curar incluso la lepra. 
Esta alta estima del óleo en el rito puede encontrarse también en 
Mesopotamia, donde se emplea el «óleo de la vida», que el dios 
Ea dio para curar”, La unción con óleo fue concebida como un 
rito de comunicación del espíritu, pero al mismo tiempo como 
la acción que libera al hombre de la enfermedad y los demonios y 
le proporciona la vida. Parece también que, por lo menos en ciertos 
círculos de la Iglesia antigua, estuvo viva la idea de la unción con 
óleo como un rito regio. Un cristiano, que recibe la unción «para 
ser soberano en el reino de los cielos», es comparado a veces con 
David, que fue ungido rey 7. Salomón, dice un escritor eclesiástico 
primitivo, recibió la unción para un reino terreno, mientras que el 
neófito recibe la unción para un reino espiritual ?, 


% Esta forma de pensar aparece con frecuencia en los textos bautismales. 
Véase, por ejemplo, Connolly, op. cif., 42s, 45. 

* Véase G. Meier (ed.), Maglú (Berlín 1937) VIT, 31-49. 

7 L. G. Rignell, Briefe von Jobannes dem Einsiedler (Lund 1941) 56. 

%% Op. cit., 47. 
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Las diversas opiniones vinculadas al ritual del bautismo contri- 
buyen a recalcar lo que ya antes hemos constatado: el rito es el 
mismo, pero puede ser interpretado en diversas direcciones. Al mis- 
mo tiempo, el bautismo cristiano sirve como prueba de la «desinte- 
gración del ritual». 

Ya hemos hecho notar antes la conexión del bautismo con la 
boda, pero sólo hemos tratado los ritos nupciales para tocar el sen- 
tido de la imposición de guirnaldas. El matrimonio ha tenido una 
importancia ritual tan grande, que estos ritos merecen ser estudia- 
dos con más detenimiento. Podemos empalmar con las afirmaciones 
neotestamentarias ya analizadas, sobre Cristo como esposo y sobre 
las bodas del Cordero. Estas concepciones, precisamente asociadas 
también al bautismo de Jesús, las volvemos a encontrar en los Jla- 
mados himnos alternantes del poeta sirio Narsai, cuyas homilías he- 
mos citado ya. En uno de estos poemas describe el diálogo entre 
Jesús y Juan el Bautista antes del bautismo de Jesús. Juan se niega 
a bautizar a Jesús, pues piensa que se quemaría con la naturaleza 
ígnea celestial de Jesús; pero éste persiste en su intención. 


«Ya te be explicado mi voluntad, ¿por qué discutes? 
Acércate y bautizame, que no te quemarás. 

La cámara nupcial está dispuesta, no me prives 

de la fiesta de bodas que me aguarda». 


Jesús sigue diciendo: 


«La esposa con la que me desposaste espera 
que yo baje, sea bautizado y la santifique. 
¡Ob amigo del esposo!: no niegues 

la ablución que está ya preparada» 


(Feldmann, Syrischbe Wecbsellieder von 
Narses, 12, 12, 28). 


En la literatura litúrgica siria se menciona con frecuencia a esta 
esposa, que espera al esposo Jesucristo. Aduzcamos algunos pasajes: 


«En el Sancta Sanctorum, imposible de describir, 
ba construido el hijo del rey para su esposa una 
magnífica cámara nupcial» 


(Breviarium Chaldaicum, 3, 425). 
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De ella se dice: 


«Una cámara nupcial ha hecho trenzar nuestro Señor para 
su Iglesia, 
una cámara espiritual» 


(Breviarium Chaldaicum, 1, 408). 


Merece la pena prestar atención a la expresión concreta «tren- 
zar» (en sirio, g'far), utilizada para describir la construcción de la 
cámara nupcial ”?. De la esposa llegamos a saber que es su propia 
Iglesia: 

«Hoy ba tomado a su Iglesia por esposa, 
por mediación de su amigo» 


(Engberding, «Orientalia Christiana 
Periodica» 3, 12). 


El amigo del esposo, naturalmente, no es otro que Juan el Bau- 
tista, que —<como acabamos de ver— ha desposado a la esposa con 
Cristo, La esposa misma dice: 


«Abandonada y deshecha estaba yo 
pero el rey, que me liberó en su amor, 
me cuidó con aceite y agua» 


(Breviarium Chaldaicum, 3, 411). 


Naturalmente es el Cantar de los Cantares el libro de la Escri- 
tura del que se han tomado las imágenes literarias, de las que hemos 
visto algunos ejemplos. En él es donde encontramos la descripción 
de la esposa y el esposo, en él su unión amorosa, en él también la 
descripción de la cámara nupcial (1,16). Pero contamos también 
en la literatura siria gnóstica con un poema que ensalza las bodas 
divinas y que merece ser aducido en este contexto. En este himno 
sobre la sophía divina, la sabiduría, llamada aquí «la hija de la luz», 
se encuentra el siguiente pasaje: 


«Luz es su cámara nupcial, 

con aromas de bálsamo y de todo perfume, 
exbalando una dulce fragancia 

de mirra y plantas 

y de muchas flores de suave fragancia. 


* Véase Thesaurus Syriacus IL, col. 3588/8), donde pueden encontrarse 
más ejemplos de la expresión g'tar gnona. 
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Dentro están esparcidos mirtos, 

las bojas de la puerta adornadas con caña. 
Sus pajes de honor la tienen abrazada. 
Siete es su número, 

que ella misma eligió. 

Sus damas de honor son siete, 

que ante ella danzan en corro» 


(E. Preuschen, Zwei gmrostische Hyme- 
nen, 12ss; con pequeñas variantes). 


También este poema hay que compararlo con el Cantar de los 
Cantares, en especial por lo que respecta a la descripción de la cá- 
mara nupcial, de la que se dice: 


«¡Qué hermoso eres, mi amado, 
qué dulzura y qué hechizo! 
Nuestra cama es de frondas 
y las vigas de casa son de cedro, y el techo de cipreses» 


(Cant 1,16). 


Por tanto, la cámara nupcial es una especie de choza, como las 
que encontramos hoy todavía en el Cercano Oriente, en la secta 
gnóstica de los mandeos aún existente. En ella se entretejen en las 
paredes interiores y exteriores de la cabaña flores, ramas de mirto y 
todo tipo de ramaje Y, La comunidad religiosa de los mandeos vive 
especialmente en las zonas pantanosas de la Mesopotamia mertidio- 
nal. En la antigua Mesopotamia, donde tantos mitos y ritos se refie- 
ren al papel desempeñado por el jardín del paraíso *, encontramos 
también el contexto ritual originario que proporciona la clave para 
comprender todo el complejo ritual que se oculta en los documentos 
literarios citados hasta ahora. Por de pronto hemos de constatar 
el significado de la costumbre mandea mencionada, puesto que ve- 
mos que la construcción de una choza como cámara nupcial sigue 
perviviendo entre los usos nupciales. La explicación plena sólo nos 
la da la liturgia sumeria, de la que nos ocupamos en otro contexto *, 
Se dice en ella de la diosa Inanna, es decir, I$tar: 


* Drower, The Mandaeans, 63; cf. imfra, 305ss. 

$ Sobre el jardín del paraíso y la cabaña como vivienda en él, véase 
Widengren, Mesopotamian Elements, 18ss, y Hieros gamos och underjords- 
vistelse: RoB 7 (1948) 19ss. 

* Véase infra, 358ss. 
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«El día de año nuevo, el día de la celebración, 

le preparan a mi Señora el lecho. 

El esparto arrancado lo purifican con aceite aromático de 
cedro, 

lo colocan para mi Señora sobre el lecho allí situado, 

disponen por fuera una cubierta» 


(Rómer, Sumerische «Kónigshymnen» 
der Isin-Zeit, 140, 174-180). 


A continuación se describe al rey Idin-Dagan como el protago- 
nista masculino en la ceremonia de la boda, en la que la diosa está 
representada por su estatua Y. La descripción de la cámara nupcial 
nos remite al ritual regio con los hieros gamos. El rey ora también 
en su entronización, cuando pide diversos dones a las deidades: 


«¡Regáleme la alcoba sagrada y sublime! ». 


Se trata de la alcoba donde se celebra la boda. Esta costumbre 
de celebrar la boda en una choza explica también por qué en el 
Breviarium sirio se dice que Cristo ha «trenzado» una cámara nup- 
cial para su esposa. Merece también mención otra concordancia con 
el poema gnóstico sirio: en él la hija de la luz tiene siete pajes de 
honor. Este mismo número es mencionado en un texto sumerio de 
Tammuz: 


«Inanna, tus siete pajes están tendidos junto a ti» 
(BE XXXI, 37, 20). 


Más tarde volveremos a esta singular afirmación. Lo que nos 
interesa ahora es la frase que hemos hallado en el himno nupcial 
gnóstico: 

«Sus pajes de honor la tienen abrazada. 
Siete es su número». 


La concordancia es patente. Pero más todavía. En el Breviarium 
sirio, del que hemos aducido varios pasajes al comienzo de este apar- 
tado, la Iglesia —esposa de Cristo, como recordamos— se expre- 
sa así: 

«Mirad, sus santos me abrazan» 


(Breviarium Chaldaicum, 3, 411). 


* Véase imfra, 358s, y Widengren, Psalm 110, 16, n. 3; cf. a este respecto 
Hooke, Myth and Ritual (Londres 1933) 82s. 
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Es difícil no ver aquí una línea que, pasando por el himno gnós- 
tico, remite a los ritos sumerios de Tammuz e Iétar, en los que Tam- 
muz es llamado «el Señor de los (siete) pajes de honor» *, Final. 
mente, cuando el Breviarium dice que Cristo ungió a su esposa con 
óleo y la lavó con agua, sin rechazar la posibilidad de que la imagen 
fuese empleada con total espontaneidad, como es muy pensable en 
un oriental, podemos hacer notar que Idin-Dagan lava la estatua 
de la diosa y la unge con óleo *. La gran brecha existente entre 
el culto de Tammuz e IStar en la antigua Mesopotamia y la praxis 
y el lenguaje cultual de la Iglesia siria es rellenada —y esto lo he- 
mos de destacar aquí— por el ritual que se oculta tras los himnos 
del Cantar de los Cantares, el cual, desde que Meek ha mostrado 
su concordancia precisamente con el culto a I3tar, puede ser inter- 
pretado de modo enteramente cúltico. También en él se trata de 
ceremonias del hieros gamos, en las que el rey desempeña el papel 
de la divinidad masculina *. Compárese en el ámbito sirio con el 
matrimonio del sumo sacerdote regio de Emesa, Elahgabal, con una 
sacerdotisa. De este matrimonio, en el que los contrayentes simbo- 
lizaban al sol y a la luna, se esperaba el nacimiento de hijos divinos 
(Dión Casio, LXXIX, 9, 3; Herodiano, VI, 5, 6) 7. Es enormenmen- 
te interesante observar que las ceremonias sirias de boda, tal como 
las pudo observar Wetzstein en el sexto decenio del siglo xIx, se- 
guían siendo un rito regio %, El novio y la novia representan una 
pareja real. Su trono es un trillo invertido; en este detalle ritual se 
pone de relieve el vínculo entre la fecundidad de la naturaleza y la 
de los hombres, tal como constataremos en los ritos anuales Y, La 
observación hecha aquí no tiene tan sólo una importancia semítica 
local. La unión del esposo y la esposa es una mera repetición de la 
unión de rey y reina en la boda sagrada. Hoy sigue llevando todavía 
la novia una corona en recuerdo de su dignidad como reina *, 

Nos hemos ocupado con relativa minuciosidad de este caso pat- 
ticular por su gran importancia a nivel de principio. Vemos, por de 


4 S, Langdon, Tammuz and Ishtar (Oxford 1914) 29, nota; Tallqvist, 
Akkadische Gotterepitbeta (Helsinki 1938) 469 (en-ligir-si). 

$ ¿Sobre el regazo del rey la lavan, / Sobre el regazo de Idin-Dagan la 
lavan, / A la sublime Ininni, purificada con sal, la ungen con aceite de cedro» 
(M. Witzel, Keilinschriftliche Studien, 6, 23). 

$ Véase sobre todo T. J. Meek, AJSL 39 (1922) 1-14; JBL (1923) 245ss; 
W. Wittekindt, Das Hobe Lied und seine Beziebungen zum Istarkult (Han- 
nover 1926); H. Ringgren, Das Hobe Lied, en Das Alte Testament Deutsch, 
16/2 (Gotinga 1958) 2s; H. Schmokel, Heilige Hocbzeit und Hobes Lied 
(Wiesbaden 1956). 

" Widengren, Hieros gamos och underjordsvistelse, 36. 

“ Wetzstein, Die syrische Dreschbtafel: «Zeitschrift fir Ethnologie» 5 
(1873) 287ss, y F. Delitzsch, Das Hobe Lied (Leipzig 1875) 162ss. 

* Véase infra, 221ss. 

% Véase supra, p. 209, n. 63. 
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pronto, cómo un tito originalmente regio ha sido «democratizado», 
por emplear un término usado en la investigación moderna. Por otra 
parte, hemos podido seguir el proceso de un rito desde su propio con- 
texto cultual en una religión —la mesopotámica— a otra religión 
—la israelita—, siempre con el mismo contenido cúltico, y final- 
mente a una tercera, la mandea, donde sigue perviviendo completa- 
mente «democratizado» y ha recibido un nuevo trasfondo, perma- 
neciendo aún, sin embargo, en un contexto religioso. Podemos ver 
al mismo tiempo cómo el rito sigue subsistiendo como mera cos- 
tumbre popular en otras zonas del Próximo Oriente moderno, «de- 
mocratizado» y vaciado de su contenido religioso. Podemos designar 
esta línea como una evolución en sí relativamente unitaria. La otra 
línea de desarrollo transcurre igualmente por cauces rituales, El con- 
tenido del rito está siempre vinculado a una acción ritual, que con- 
serva más aún del nexo existente en el ritual regio entre los diversos 
elementos cúlticos, que culminan en la ceremonia del hieros gamos 
(unción, bautismo de purificación, investidura, enguirnaldamiento). 
Sin embargo, en su ambiente cristiano el rito ha perdido mucho de 
su significado. Cierto que se da todavía el mito concomitante, pero 
con un cambio de interpretación. La esposa se ha tornado colectivi- 
dad, en lugar de un individuo %, y aun cuando en la literatura litúr- 
gica se ha conservado el primitivo acontecimiento ritual, no puede 
ser interpretado más que de modo puramente alegórico. La unión 
de Cristo y la Iglesia es considerada desde el símbolo de un matri- 
monio. Observamos al mismo tiempo la tenacidad con que perviven 
los antiguos términos rituales en el nuevo lenguaje litúrgico, a 
pesar del cambio de religión. Esto nos da ocasión para recordar el 
principio metódico según el cual tras los giros desacostumbrados, 
las llamadas imágenes poéticas, se puede rastrear el primitivo con- 
texto ritual. «Aquí como en tantos ottos casos no se trata de imá- 
genes poéticas, nacidas al azar de la inspiración de un poeta; no, 
nos hallamos ante un lenguaje cúltico fijado, en el que cada término 
y cada designación corresponde otiginariamente a una realidad cúl- 
tica dada. El que este lenguaje cúltico haya entrado con el correr 


2 El mismo proceso se puede observar ya en la religión israelita. Es espe- 
cialmente característico que Yahvé, en castigo de la infidelidad de Israel, qui- 
ta la fecundidad y la felicidad. Ello está en relación, por tanto, con el matri- 
monio entre Yahvé e Israel (por ejemplo, Os 2, 4, 5, 8, 9). El pueblo de 
Israel en cuanto colectividad aparece aquí como cónyuge en lugar de la pri- 
mitiva diosa de la fecundidad (que, por otra parte, quizá simboliza a su vez 
al país); esto se desprende del hecho de que Yahvé tuvo realmente una es- 
posa. Hooke señala la aparición de una diosa “Anat-Jabú, venerada en Elefan- 
tina por la comunidad judía, lo cual indica que la ceremonia del hieros gamos 
formó parte en época anterior del ritual hebreo; véase S. H. Hooke, Origins 
of early Semitic Ritual (Londres 1938) 54, y ahora también E. Jacob, RHPHR 
(1963) 252-254. 
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del tiempo por cauces convencionales y rutinarios es un proceso 
natural a medida que las realidades cúlticas a las que está vinculado 
se van diluyendo o desaparecen por entero» ?., 

Pero en el ámbito cristiano el proceso es bastante complicado. 
Al mismo tiempo que la ceremonia del hieros gamos en cuanto rito 
regio, vinculado a la persona de Cristo, recibe un contenido pura- 
mente alegórico, pervive también como auténtico rito de dos ma- 
netas, como hemos podido constatar. Por una parte, se encuentran 
fragmentos del acontecimiento externo en la ceremonia de iniciación, 
el bautismo, cuya relación con la ceremonia nupcial queda subrayada 
en los textos cúlticos; por otra, el matrimonio, en su modalidad 
cristiana, ha conservado un cierto cuño del ritual regio. La línea 
de evolución gnóstica está de algún modo en contraste con este pro- 
ceso. En ella podemos observar bien marcada la tendencia a conser- 
var mejor la vinculación entre el rito y su primitivo significado. 
Por diversas fuentes sabemos que en los círculos gnósticos se cele- 
braba una verdadera ceremonia del hieros gamos, naturalmente inter- 
pretada en forma simbólica, pero en algunos casos ejecutada con el 
máximo realismo %. El himno nupcial gnóstico sirio puede servir 
para ilustrar el mito subyacente a estos usos cultuales. La evolución 
en el ámbito gnóstico representa —desde el punto de vista mera- 
mente fenomenológico— un eslabón entre el modelo ritual meso- 
potámico y la liturgia cristiana. 

Para terminar, una indicación: el ejemplo aducido está sacado 
de una zona bastante cerrada desde el punto de vista geográfico y 
lingúístico, el Próximo Oriente. En ella los términos del antiguo 
lenguaje cúltico han tenido grandes posibilidades de sobrevivir al 
cambio de religión. Como ejemplo podemos escoger los términos 
usados para la cámara nupcial y para el paje de honor. En Acadia la 
cámara nupcial se llama ganúnu, palabra que aparece también en 
sumerio, donde se dice ga-nun. En la literatura litúrgica de la Iglesia 
cristiana siria pervive esta antiquísima palabra mesopotámica como 
un extranjerismo, en la forma gínóná. El paje de honor se Jlama, en 
sumerio, nimgir-si, a lo cual corresponde en acadio susabimu, que 
el sirio tomó de nuevo como extranjerismo en la forma Sas'bina, 
precisamente la palabra utilizada en los textos citados aquí *. Es 


2 Widengren, Det sakrala kungadómet bland óst- och vástsemiter, 62. Las 
palabras hacen referencia a este caso. 

% Leisegang, Die Gnosis, 346. 

Véase ZA 45 (1939) 170, y Muss-Arnolt, Assyrisch-Englisch-Deutsches 
Handwórterbuch (Berlín 1905), acerca de susapiru, y C. Brockelmann, Lexi- 
kon Syriacum (Halle 1928), acerca de Sausebiná (una vocalización tardía y 
falsa), así como Muss-Arnolt, op. cit., acerca de ganúnu, y Brockelmann, 
op. cif., acerca de gínóná. En idioma mandeo encontramos Susban y gnana; 
véase Drower-Macuch, A Mandaic Dictionary (Oxford 1963) 457b o 95b. 
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evidente que con la palabra llega a la vez algo del contenido. Por 
tanto, cuando vamos siguiendo el modelo ritual en todas sus diver- 
sas formas, es de máxima importancia prestar atención a las desig- 
naciones de los términos cúlticos, que con frecuencia nos conducen 
por el rastro auténtico, cuando se trata de descubrir el contexto 
ritual. 

Uno de los términos mencionados, el paje de honor, ha aparecido 
en nuestros textos en un contexto algo singular, asociado a la novia 
de un modo que en principio nos extraña. Hemos dicho que las pa- 
labras del Breviarium: «Mirad, sus santos me abrazan»; las del him- 
no a la sopbia: «Sus pajes de honor la tienen abrazada», y las del 
texto de Tammuz: «Inanna, tus siete pajes están tendidos junto 
a ti», se pueden incluir todas en un solo contexto. ¿Cuál es? Para 
responder a esta pregunta hemos de aludir primero en pocas pala- 
bras a las ceremonias que enmarcan la celebración de la boda, y que 
tienen una difusión casi universal. 

Hay, en efecto, una costumbre singular, observable en diversos 
ámbitos: muchos hombres tienen relación sexual con la esposa antes 
que el esposo, precisamente en conexión con la celebración de la 
boda. Herodoto, por ejemplo, cuenta lo siguiente: 


«Cuando un nasamón se casa por primera vez, es costumbre 
que la primera noche la novia se acueste por tutno con todos 
los invitados» 


(Herodoto, 1V, 172). 


En otras zonas son los parientes masculinos más próximos y los 
amigos de la novia los que disfrutan de este privilegio, mientras que 
en otros casos este derecho corresponde a los parientes y amigos 
del novio %. De Etiopía se habla de una institución que indica que 
son justamente los pajes de honor quienes tienen prioridad sobre 
la novia %. Esta costumbre ha de haber existido realmente, pues a 
ello apuntan ciertos usos de los Balcanes, donde la primera o incluso 
las primeras noches la novia duerme con los pajes de honor ”. En 
el trasfondo de los casos enumerados de promiscuidad de la novia 
parece imposible no ver en las palabras del himno a la sophia un 
«survival» de un rito nupcial, durante el cual la novia tenía relación 
con los camaradas masculinos del novio, los pajes de honor. Por 
tanto, habría existido un tal uso en la sociedad sumeria arcaica, pero 
en la época histórica estaba ya extinguido, conservando tan sólo 
un débil significado simbólico en el lenguaje cultual poético. 


po E. Westermarck, The History of Human Marriage 1 (Londres *1921) 


5 Westermarck, op. cit. 1, 205, n. 3, 
7 Op. cit., 11, 537, 
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En las culturas agrícolas, la vida del grupo, de las colectividades 
o del país depende del resultado de la cosecha. Aquí es donde mues- 
tra el dios supremo su poder. Por eso la sementera y la cosecha son 
los datos más importantes, de carácter cíclico, en la vida de la colec- 
tividad y son celebrados como dos grandes fiestas anuales. En las 
tribus dedicadas aún a la caza y a la recogida los ritos totémicos 
desempeñan el mismo papel, visibilizando en forma simbólica el 
incremento del tótem *%. Por otra parte, en las culturas ciudadanas 
pervive el ciclo festivo, que ha pasado en herencia del estadio agrí- 
cola al ciudadano %. Como ejemplo de tal herencia podemos aducir 
la fiesta de año nuevo en el Próximo Oriente, que se celebraba en 
macrociudades como Babilonia del mismo modo que en el campo, 
que es su ambiente propio en cuanto fiesta agrícola. 

El centro de esta fiesta anual lo constituye la lucha del dios 
supremo contra los poderes malignos de la existencia, su pasión, 
muerte, resurrección y victoria, su matrimonio sagrado y la creación 
del mundo. Por tanto, la fiesta anual es celebrada como un drama 
ritual con una acción claramente destacada, que se desarrolla en di- 
versos actos. En el contexto de nuestra exposición del mito hemos 
tocado ya las cuestiones relacionadas con ese ritual. La investigación 
ha dedicado en los últimos años un interés especial a la fiesta del 
año nuevo de los semitas occidentales, de la cual encontramos hue- 
llas en los textos de Ras Shamra y en el Antiguo Testamento '%, En 
el trasfondo de ella reconocemos la fiesta mesopotámica de año 
nuevo, cuyo esquema ritual proporciona en el Próximo Oriente en- 
tero el modelo y fundamento de todas las fiestas anuales. Veamos, 
pues, cómo está estructurada esta fiesta. En ella podemos distinguir 
con Hooke dos líneas principales, ambas en estrecha relación con 
el carácter del dios supremo como dios de la fecundidad *”, Una de 
estas acciones principales está dedicada a la lucha del dios, a su 
pasión y muerte, y la otra a su resurrección, su victoria y su matri- 
monio sagrado. Los diversos actos del drama pueden clasificarse se- 
gún estos dos aspectos contrapuestos en la esencia del dios supremo: 
la muerte y la resurrección. 

La primera serie de acciones patentiza de diversas maneras cómo 


* Sobre estos ritos, véase supra, 11. 

” James, Comparative Religion, 93ss; S. A. Pallis, The Babylonian Akíitu- 
Festival (Copenhague 1927) 295s, donde fue puesto de manifiesto por pri- 
mera vez. 

1% Han sido sobre todo un círculo de investigadores británicos, con Hooke 
a la cabeza, los que han seguido este programa en sus publicaciones: Myzb 
and Ritual, The Labyrinth, The Origins of Early Semitic, Ritual and Myth 
y Ritual and Kingsbip. 

1! S, H. Hooke, The Origins of Early Semitic Ritual (Londres 1938) 10ss. 
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lucha el dios contra los poderes malignos de la existencia. En el mun- 
do imperan las potencias caóticas, que siembran la confusión. El dios 
parte a luchar contra ellas, pero es vencido, hecho prisionero y 
encerrado en el mundo inferior, donde padece atroces sufrimientos, 
hasta ser presentado como muerto. Empalmamos aquí con nuestra 
exposición del dios supremo como dios de la fecundidad, en la que 
su esencia quedó suficientemente esclarecida, y remitimos además 
a lo expuesto acerca del mito '”, El ambiente de la fiesta aparece 
con claridad en todas las liturgias de Tammuz conservadas, que 
reproducen los lamentos por la pasión y muerte del dios. 

Muy distinto es el ambiente en la segunda acción principal, con 
sus diversos actos: resurrección, victoria, entronización, bieros gamos 
y creación, Se pone en ella de manifiesto cómo el dios resucita a 
la vida, cómo triunfa sobre las potencias caóticas, cómo es instau- 
rado como rey en la asamblea de los dioses, cómo —por haber vuel- 
to a la vida— crea a su vez nueva vida. Esto sucede, en parte, crean- 
do el dios supremo el cosmos y poniendo fin al caos, y en parte, 
mediante el matrimonio sagrado. Del cuerpo de la vencida potencia 
caótica, Tiamat, Marduk crea el universo bien organizado, contra- 
puesto en cuanto todo ordenado, en cuanto cosmos, al caos confuso 
que antes reinaba. Pero a la vez la fuerza de la divinidad se manifies- 
ta en las bodas que celebra con su compañera, que antes lloraba y 
lamentaba su muerte. 

Cuando nos ocupemos de la realeza sagrada y del sacrificio tra- 
taremos de cómo el rey, en cuanto representante cúltico del dios, 
asume el papel de protagonista en el drama ritual '%, Ya al referir- 
nos a los ritos tuvimos ocasión de poner de relieve el decisivo sig- 
nificado ritual que compete a la persona del rey. En este contexto 
tenemos también la posibilidad de observar la importancia que en 
las religiones del Próximo Oriente han tenido los diversos elemen- 
tos de este modelo ritual, ya aparezcan en su contexto orgánico o 
desvinculados de él. 

Recientes investigaciones han mostrado la existencia de una fies- 
ta de año nuevo en el ámbito israelita '%, A través de los textos de 
Ras Shamra hemos obtenido el eslabón intermedio indispensable 
entre las fiestas mesopotámica e israelita de año nuevo, cuyo carác- 
ter aparece ahota mucho más patente **, Desde el punto de vista 
puramente fenomenológico, estas fiestas de los semitas occidentales 


1% Véase supra, 105s y 144ss. 

1% Véase infra, 266ss. 

1% P. Volz, Das Neujabrfest Jabwes (Tubinga 1912); S. Mowinckel, Psal- 
menstudien 11 (Oslo 1922); A. J. Wensinck, «Acta Orientalia» 1 (1923) 
159ss. Ñ 

105 A. S. Kapelrud, NIT 39 (1940) 38ss; G. Widengren, Sakrales Kónig- 
tum im Altem Testament und im Judentum, excurso n. 2, 
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no presentan gran divergencia del esquema constatado. Al tratar del 
mito hemos tenido ya ocasión de ver cómo los textos de Ras Shamra 
están dominados por la atmósfera alternante entre el duelo por la 
muerte de Ba'al y el júbilo por su retorno a la vida *%, En el ámbito 
judeo-israelita hubo de quedar postergada la idea de Yahvé como un 
dios que muere y resucita, pero no ha faltado por entero la referen- 
cia a los padecimientos. En los cultos estatales sincretistas —tanto 
en Israel septentrional como en Judá— Yahvé fue identificado con 
Baal, pudiendo así ser concebido como una divinidad que muere 
y vuelve a resucitar. Así como la aclamación cúltica en Ugarit decía: 
«Aliyan Baal vive», también en Israel se gritaba triunfalmente: 
«Yahvé vive», exclamación que poco a poco fue anquilosándose 
hasta llegar a ser una fórmula de juramento. En los salmos de su- 
frimiento vemos al rey maltratado y atormentado por bestias demo- 
níacas, consumiéndose en el reino de los muertos, la misma situación 
en que encontramos a divinidades como Tammuz ?”, El tema del 
bieros gamos no era extraño en absoluto a la religión judeo-israelita, 
como hemos podido constatar al estudiar los ritos nupciales '%, Pero 
además este tema desempeña un papel muy significativo en la pre- 
dicación de los profetas. 

Apenas puede haber duda alguna de que, tras las francas imá- 
genes eróticas de Ezequiel sobre el matrimonio de Yahvé con Je- 
rusalén (Ez 16) o con las dos hermanas, Samaría y Jerusalén, o tras 
las descripciones de Oseas y Jeremías sobre la unión entre Yahvé 
y el pueblo israelita, se esconden alusiones al antiguo mito cananeo 
del hieros gamos como culminación de la fiesta de año nuevo. A la 
relevante posición ocupada tanto en el reino septentrional como en 
el meridional por la prostitución sagrada, le corresponde el culto de 
la Reina del cielo como páredros de Yahvé. En el Cantar de los 
Cantares hemos de ver —probablemente en forma popular— la 
plasmación literaria de los himnos entonados en el culto en honor 
de la pareja divina; Salomón y Sulamita han de ser tomados como 
pseudónimos de la divinidad masculina y femenina, cuyos papeles 
eran representados por el soberano y su consorte *, 


1 Véase supra, 146s. 

17 Widengren, Sakrales Kónigtum, exc. n” 2; Konungens vistelse i dóds- 
riket: SEA 10 (1945); Hieros gamos och underjordsvistelse; G. W. Ahlstróm, 
Psalm 98. Eine Liturgie aus dem Ritual des leidenden Kónigs (Lund 1959). 

1 Véase supra, 217. 

19% Además de la bibliografía antes aducida, véanse sobre todo los siguien- 
tus trabajos: T. J. Meek, AJSL 39 (1922) 1ss; JBL 43 (1923) 245ss; Bertho- 
let, BZAW 33 (1918) 47ss; W. Wittekindt, Das Hohe Lied (Hannover 1926); 
visión panorámica crítica en H. H. Rowley, The Servant of the Lord and 
other Essays on tbe Old Testament (Londres 1952) 187ss; cf. además Schmú- 
kel, op. cít., 119, que pone de relieve con razón que la esposa mantiene siem- 
pre la iniciativa, lo cual es imposible en una lírica nupcial profana. 
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También en muchos otros lugares era la fiesta de año nuevo el 
acontecimiento ritual más importante del año. Entre los pueblos 
indogermanos podemos mencionar en especial a las tribus iranias, 
en las que la fiesta de año nuevo ha conservado durante mucho 
tiempo un carácter ritual, En el Irán moderno pervive como una 
fiesta popular, sin un especial matiz religioso, pero originalmente 
era el punto álgido del calendario festivo religioso. 

En el ámbito indio conocemos muy bien la posición del dios 
Indra como matador del dragón. Se ha logrado analizar el modelo 
mítico-ritual subyacente a la antiquísima fiesta anual hindú, cuyo 
centro consistía precisamente en la muerte ritual del dragón *”, En 
este análisis se ha elaborado un esquema de las acciones rituales y 
su contenido mítico en su contexto cronológico. El trasfondo de la 
fiesta consiste en que un dragón es señor de la existencia, con lo 
que la sequía se apodera del país. Aparece un héroe divino, asalta 
la fortaleza donde impera el dragón y vence al monstruo. Se da suel- 
ta así a las corrientes de agua retenidas en la fortaleza y son libera- 
das las mujeres que el dragón tenía prisioneras en su alcázar. Cae 
una lluvia torrencial, fecundando a la tierra, mientras el joven dios 
celebra el hieros gamos con las mujeres puestas en libertad. 

En el modelo de la fiesta anual hay dos series paralelas de ac- 
ciones, concebidas de modo en parte personal y en parte imperso- 
nal, Estos elementos de la fiesta anual pueden resumirse en el si- 
guiente esquema: 


Elementos personales: Elementos impersonales: 
la. Sequía. lb. Dominio del dragón. 
2a. Asalto a la fortaleza. 2b. Triunfo sobre el dragón. 
3a. Suelta de las aguas. 3b. Liberación de las mujeres. 
4a. Llegada de la lluvia. 4b. Boda sagrada. 


Este esquema hindú puede aplicarse también sin dificultad al 
ámbito cultural iranio. Los hechos que de él conocemos pueden en- 
cuadrarse sin más en el modelo hindú. Pero la posición adoptada 
por la religión zoroástrica como Iglesia del Estado desbarató la 
fiesta anual, con lo que tan sólo perviven motivos aislados de índole 
mítica o ritual, en parte en las tradiciones literarias, en parte en las 
costumbres populares, tenazmente mantenidas en el Irán antiguo y 
medieval, 


110 YH, Lommel, Der arische Kriegsgott (Francfort 1939) 51-70; cf. en es- 
pecial 62. La exposición subsiguiente se apoya en el material aducido por 
Widengren, Hochgottelaube, y S. Wikander, Der arische Miánnerbund y 
Vayu Í, así como en mis investigaciones todavía inéditas sobre la monarquía 
irania. Algún material se halla en Der Feudalismus im alten Iran, que ahora 
(1969) está en impresión. Una breve panorámica en Widengren, Die Religio- 
nen Irans, 41-51. 
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Indra, el matador hindú del dragón, lleva como epíteto cúltico 
el nombre de Vr£rahan, que significa «el matador de Vrtra», debido 
a haber matado al dragón de la lluvia Vr£ra, llamado también Ahi, 
la serpiente. La figura correspondiente a Vrtrahan en Irán es Verez- 
ragna, «el matador de Verezra», una de las divinidades más impor- 
tantes. Mientras que en los mitos conservados no existe ya Verezra 
como figura autónoma, en cambio Azi, el equivalente de Ahi, per- 
vive como nombre del dragón de la tradición irania, A%i Dabaka. 
Sabemos que los adoradores de Verezragna estaban difundidos en- 
tre las tribus iranias, lo cual se hace patente por todas las diversas 
formas dialectales del nombre del dios. Especial importancia tiene 
el Vahagn armenio, pues precisamente en los mitos reunidos en tor- 
no a su figura encontramos las antiguas concepciones iranias de 
Verezragna como matador del dragón. Estos mitos se han conser- 
vado en las sagas armenias de los dioses y los héroes, que en este 
caso han recogido material de la tradición irania. 

También el Mitra iranio tiene ciertos rasgos de matador de un 
dragón; es por ello lógico que en los misterios de Mitra el dragón 
desempeñe un papel tan preponderante que el pertenecer a ellos 
pueda designarse como un servir al dragón. Como matadores de dra- 
gones aparece también toda una serie de héroes míticos, sobre todo 
Keresaspa y Zraetaona. En la posterior plasmación épica, casi cual- 
quier soberano destacado se convierte en matador de dragón; ello 
forma parte de la ideología regia. 

Se ha percibido claramente que los rasgos míticos que caracte- 
rizan a la personalidad del matador del dragón pueden ser inserta- 
dos en un contexto ritual; ya hace más de un cuarto de siglo hizo 
Duméxzil el notable intento de incluir la figura del dragón en el 
marco de una fiesta anual irania *, 

En Firdausi puede encontrarse un pasaje, hasta ahora pasado por 
alto, en que el poeta describe cómo el soberano Fáridún (< Fre- 
tón < Zraetaona) se disfraza de dragón y en figura de tal causa 
horror y pavor en torno suyo. Quiere dar ocasión a sus hijos para 
demostrar sus cualidades heroicas. El más joven es el que aparece 
como más valiente, llegando a ser su auténtico sucesor, soberano 
de Irán. 


«Cuando Fáridun supo el retorno de esos tres reyes, 
púsose en camino. 

Quería conocer sus corazones, 

su pensamiento se aleja de la maldad. 

Se transformó en figura de un dragón, 

del que, según tú, ni el león se libraría. 


' G. Dumézil, Le probléme des Centaures (París 1929) 72ss. . 
15 
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Mugiendo y espumajeando echaban fuego 
sus fauces en continuo movimiento. 
Cuando vio ya cerca a los tres muchachos, 
vio en los alrededores una oscura montaña. 
El mundo atronó con su clamor, 

el polvo se arremolinó agitado» 


(Firdausi, Schábnáme). 


A continuación se describe la diferente aparición de los tres hi- 
jos. Las esforzadas palabras y conducta del más joven quedan re- 
latadas: 


«Cuando el dichoso Fáridún (las) oyó y vio, 

conoció (sus) virtudes y desapareció. 

Fue y se presentó a las puertas como es digno de su linaje: 
con tambores y furiosos elefantes salvajes, 

en su mano sostenía aquella enorme maza» 


(Firdausi, op. cit., 1360-1362). 


El trasfondo ritual queda aquí claramente de manifiesto: se dice 
incluso de Fáridun que ejecuta la mascarada ritual. Muy probable- 
mente se trata de la prueba del guerrero, tratada por Dumézil *”. 
Sabemos, por otra parte, que Fáridún ocupa una posición central 
en un drama ritual en torno al misterio de la muerte del dragón, 
el más importante acto de culto de las organizaciones guerreras de 
los partos. 

Los diversos elementos de la fiesta anual irania se distinguen 
por una fuerte y continua tendencia a la historización. 

En la tradición de las sagas iranias el oponente del soberano es 
sobre todo Afrásyáp (< Frahrasyan). Cuando éste se enseñorea de 
las tierras de Irán, reina la sequía. Pero cuando el usurpador es 
expulsado por el nuevo soberano, desciende de nuevo la lluvia, que 
es llamada «la lluvia nueva». El tema aparece ya en las tradiciones 
del monarca legendario Yima. Antes de su feliz época reinaba la 
sequía, pero cuando ascendió al trono, cayó de inmediato más lluvia 
de la que nunca nadie había visto antes. El Gran Rey sasánida Peroz 
invoca a la deidad del fuego para combatir la sequía. Este fuego 
no es sino el procedente del rayo, del rayo que hiende la nube 
henchida de lluvia. El fuego no causa perjuicio al monarca, que 
puede incluso tenerlo en sus brazos, sin chamuscarse siquiera la 
barba. El trasfondo mítico es que, gracias a su propia naturaleza 


12 Cf. Dumézil, Horace et les Curiaces (París 1942) 131ss; cf. Mytbes 
et dieux des Germains (París 1939) 96ss. 
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divina ígnea, el soberano puede hacer descender el rayo y con él 
hender la nube que retiene la lluvia fecundante. El fuego del rayo 
es su propio y verdadero elemento **, 

La dominación del dragón está también historizada por completo. 
Como ya hemos indicado antes, el dragón está concebido como un 
usurpador extranjero, Azdahá. Su descalabro viene descrito como 
la derrota y prisión del intruso por parte del legítimo rey Fáridún. 
Es significativo que el Karnámak, la novela histórica sobre Ardasir, 
fundador de la dinastía sasánida, ha conservado más del carácter del 
drama cúltico original. En ella encontramos tanto la fortaleza asal- 
tada por el héroe como también el peligroso y gigantesco dragón 
al que mata. En Firdausi pervive el elemento «impersonal» en el 
episodio de la destrucción del alcázar de Bahmandiz por parte de 
Kai Khosrau. Es llamativo que el «libro del rey» diga que el com- 
bate por la fortaleza surge cada año, señal de la repetición anual 
cúltica. La fortaleza cae cuando se dispara contra ella una flecha 
con un mensaje exigiendo la capitulación. Suceden entonces cosas 
singulares. La muralla revienta como una tormenta en día de verano, 
según se dice. Por tanto, el mensaje ha ocupado el lugar del rayo y 
cumple su función. Una notable analogía entre los osetas de Irán 
septentrional es el episodio en que el dios del trueno y del rayo 
Batradz es disparado contra una fortaleza sitiada, con lo que ésta 
se derrumba. El combate puramente cúltico del dragón parece per- 
vivir tan sólo en los misterios de Mitra, donde sabemos que el Gran 
Maestro mata con su maza un dragón en el combate ritual simu- 
lado “, 

Cuando la fortaleza ha sido tomada y el dragón vencido, sucede 
la suelta de las aguas y la puesta en libertad de las mujeres. El ele- 
mento impersonal parece haberse conservado en los misterios de 
Mitra. En las representaciones plásticas encontramos a Mitra como 
arquero, que apunta con su arco hacia una nube de lluvia, lo cual 
evidencia que regala la lluvia. Al interpretar este elemento icono- 
gráfico se ha llamado la atención con razón sobre el papel de Indra 
como dador de la lluvia '%. Esta imagen de los relieves cultuales 
concuerda con lo que sabemos de Indra por los ritos: en el ritual 
mistérico, el dragón no sólo era atacado por el Gran Maestro con la 
maza, sino que también se le asaeteaba **. Quedó así visibilizado 


"3 Cf. Widengren, Hocbgottglaube, 361. El nombre del rey sería Huzav. 

"* Loisy, Les mystéres paiens, 181ss, donde ha admitido correctamente una 
relación con los ritos festivos anuales, pero sin estar en situación de encua- 
drar ese elemento ritual en su contexto iranio correcto. Cf. además Widengren, 
The Mitbraic Mysteries, en La Persia e il mondo greco-romano: ANL 76 (Ro- 
ma 1966) 435, 446. 

15 E, Saxl, Mitbras (Berlín 1931) 76. 

*% Loisy, op. cit., 181, n. 2; Widengren, op. cit., 446, n. 101, 
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dramáticamente en los misterios el disparo de flechas al dragón, 
como representante mítico de la nube henchida de lluvia *”. Fuera 
de este caso, el arma utilizada por el héroe contra el dragón es, en 
el ámbito iranio, la maza. Su nombre gurz (< varz < vazra) remite 
al rayo, vajra, el arma que Indra arroja contra Vrtra, 

El elemento personal, la puesta en libertad de las mujeres, que- 
da de relieve con especial claridad en Firdausi. Cuando el dragón 
Aíbdaba derrotó a Gamsed (en idioma avéstico: Yima Xiaéta) 
tomó por esposas a las dos hermanas de Gamséd, Arnaváz y Sahri- 
náz (en avéstico: Arnaváak y Sahavák). Por eso el dragón se llama 
«señor del harén» $, Las mujeres son liberadas por Fáridin, que 
a su vez se casa con ellas. Este episodio aparece ya en los textos 
avésticos, lo que acredita su antigúedad. Pero en el Avesta no es 
Zraetaona (> Fáridun) el único que aparece como liberador de mu- 
jeres cautivas. Lo mismo vale para Vistaspa, que, según Yajt, 13, 
99-100, libera de sus cadenas a la cautiva Daena. Es claro que aquí 
Daena representa a Anahita, con cuya esencia muestra una amplia 
concordancia *”, En este sentido tiene gran importancia la etimología 
de las palabras: hay que asociarla al término hindú dbhéna, «vaca 
de leche», propiamente «la nutricia». Recordemos el significativo 
episodio en que Indra encuentra a su demoníaco enemigo Dasá (la 
misma palabra que el Daba de Azi Daba-ka) y exclama: 


«Dasá ha hecho de las mujeres sus armas. 

¿Qué daño pueden hacerme sus débiles ejércitos? 

Pues había reconocido entre ellas a las dos “vacas” del otro. 
Entonces Indra emprendió la lucha con dasyu» 


(Rigveda V, 30, 9). 


Es llamativo que a las mujeres se las llama en el primer hemis- 
tiquio siríyo, «mujeres, amas de casa», y en el segundo ubhé asya 
dbéne, «las dos vacas del otro». Esto pone de manifiesto, por una 
parte, que la liberación por Indra de las vacas ha de equipararse con 
la puesta en libertad por parte del dios de las esposas preferidas del 
dragón; por otra, patentiza la identidad de la Daena avéstica de 
Y at, 13, 99-100, con una de estas dhéne; es, por tanto, una dhéna 


47 Cf. el ritual de la fiesta hindú de Mahavráta, en la que se dispara con 
el arco a una piel extendida de vaca, que claramente representa la nube de 
lluvia; véase H. Oldenberg, Die Religion des Veda (Stuttgart-Berlín 1917) 
444. 

18 J, Markwart, A Catologue of the Provincial Capitals of Eranshabr 
(Roma 1931) $ 18. El editor no ha entendido el contenido de este epíteto. 
Sobre lo que viene a continuación, en general, véase G. Widengren, Die Reli- 
gionen Irans, 45-48. 

119 Cf, Wikander, Vaya, 43, n. 4; Widengren, OLZ (1963) col. 545. 
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en el sentido del drama ritual hindú. En el ámbito iranio hay que 
aludir al hecho de que al-Birúni se refiere a la liberación de Irán 
del dominio turco, una clara historización del mito, Por tanto, 
en esta recopilación de tradiciones apatece por una parte el combate 
contra el usurpador, y por otra, la liberación de las vacas, lo cual 
quiere decir que en al-Birúni se mantienen los elementos 2 y 3 con 
su matización personal. Es de tomar en consideración la aparición 
de la correspondencia mujer-vaca incluso en esta tradición irania 
tardía. Resulta patente en este caso la concordancia con el mito de 
Indra. Es notable que en la parte escatológica del Bundabión, que 
describe el encuentro del alma después de la muerte con su yo su- 
perior, el alma encuentra primero a una vaca: 


«Una vaca lustrosa y rebosante de leche, la cual irradia al 
alma bienestar y suavidad» 


(Widengren, Iranische Geisteswelt, 178= 
Bundabisn, ed. Anklesaria, 201, 2-4). 


Por tanto, la equiparación de vacas y mujeres se encuentra to- 
davía en esta tradición; de ordinario suele ser una joven la que sale 
al encuentro del alma. 

En los misterios de Mitra, las mujeres pasan a un segundo plano 
con relación a las vacas. Mitra hace salir al toro de la gruta, como 
muestran varios relieves cultuales. Esto concuerda con el drama 
cúltico hindú, pues en él se dice que las vacas cautivas en la cueva 
estaban unas encima de otras, como si estuviesen en un pozo. Tras 
haber abierto la gruta, Indra cogió a la de más arriba y la sacó fuera. 
Allí se convirtió en toro, se dice en TS 2, 1, 5, 1. Mitra mismo es 
el toro, argan, a quien pide socorro la vaca, que ha sido llevada lejos 
y siente nostalgia del rebaño (Yast, 10, 85-86). Cuando en los mis- 
terios se ensalza a Mitra como bouklópos tbeós, el trasfondo es el 
mismo que el tema hindú. 

Mencionemos un detalle llamativo. En la India, el animal sobre 
el que cabalga Siva es el toro blanco; en Irán, Fáridún monta en un 
toro blanco, y en los misterios de Mitra éste sacrifica un toro blanco. 
Estas coincidencias no pueden ser casuales. 

Los textos hindúes, lo mismo que los iranios, ponen de relieve 
el papel del rey como dador de la lluvia (SB IX, 3, 311; Ley de 
Manu VII, 7; Jatakas VI, 252). Pero lo típico del primitivo con- 
texto ritual es que en los textos hindúes la donación de la lluvia 


** E, Sachau, Chronologie orientalischer Vólker von Alberuni (Leipzig 
1878) 226, 9ss = Chronology of Ancient Nations (Londres 1879) 212. Cf. tam- 
bién el artículo de F. Cumont, JRS 27 (1937) 63-71, y sobre lo que viene 
a continuación, Widengren, The Mitbraic Mysteries, 445s. 
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está en general estrechamente vinculada con la posición del rey como 
protagonista del matrimonio sagrado, puesto que la lluvia y la fe- 
cundidad son tan sólo dos aspectos distintos del mismo aconteci- 
miento mítico-ritual *, En Irán este rasgo pasa a un segundo plano, 
perviviendo tan sólo en alusiones de tendencia escatológica; por 
ejemplo, el encuentro con Daena después de la muerte '?, Puede uno 
también plantear el interrogante de si la prostitución sagrada de 
las sacerdotisas de Anabita no viene originada en que representan 
a las compañeras del héroe en el bieros gamos. Se admite que sólo 
el material hindú proporciona la explicación correcta de los temas 
iranios. En el relato hindú de Purúravas y Urvasi, la perforación con 
fuego sustituye, con una plasmación erótica bien conocida, al mo- 
mento cumbre ritual del que se tiene conocimiento por otro pasaje, 
al hieros gamos 

En las tradiciones referentes al año nuevo subsiste la memoria 
de que precisamente el día de año nuevo el rey venció a Azdahák, 
la potencia maligna **. Se tiene además la idea de que los muertos 
son resucitados ese día por Ohtmizd, y las potencias malignas del 
mundo quedan aniquiladas. La creación entera es renovada y los 
hombres son liberados de la muerte y la vejez. Ya sólo estas indi- 
caciones ponen de manifiesto que la fiesta de año nuevo tenía entre 
los antiguos iranios aproximadamente el mismo contenido que era 
usual en el Próximo Oriente. Birúni nos da noticia también de una 
serie de ritos de aspersión y otros, efectuados el día de año nuevo, 
lo cual concuerda con lo que llegaremos a saber de los usos atesti- 
guados en los textos de Ras Shamra '*, Christensen ha encuadrado 
esos usos en su correspondiente contexto folklórico e histórico-reli- 
gioso *, Es interesante que también la lucha ritual parece haberse 
dado en Irán en época posterior, si es que podemos dar crédito a 
una noticia de Qazwini II, 261, 4-7, que dice como sigue *: 


«Una de estas costumbres es al-mubagazab. Consiste en que 
en la cuarta estación del año, y a lo largo de una semana, des- 


21 Cf. la historia de Risyasringa. Cuando Shanta, la hija del rey, le seduce, 
cae la lluvia tan deseada: éste es justamente el quid. Cf. L. von Schroeder, 
Mysterium und Mimus im Rigveda (Leipzig 1908) 292ss, donde se aportan 
indicaciones bibliográficas. Sobre el tema del hieros gamos en la India, 
cf. A. Coomaraswamy, Spiritual autbority and temporal government (New 
Haven 1942) 65ss. 

12 Véase infra, 398s y 458. 

13 Sobre esta historia, cf. L. von Schroeder, op. cit., 232s5. 

12% A. Christensen, Le premier homme et le premier roi dans UU bistoire 
legendaire des Iraniens YI (Upsala 1934) 144s, 

5 Op. cit., 148ss. 

*6 Op. cit., 138ss. 

17 Véase P. Schwarz, Iran im Mittelalter nach den arabischen Geographben 
(Leipzig 1896-1926) 341. 


Rito y costumbre popular 231 


pués de la hora de oración, doscientos o trescientos jóvenes salen 
de sus alojamientos, se reúnen en dos partidos, desprovistos de 
todo vestido, y la emprenden entre sí a puñetazos en una magna 
riña. La cosa no cesa hasta que uno de los dos partidos es puesto 
en fuga». 


Costumbres parecidas se narran del medievo islámico del Irán 
como una costumbre popular de Ferghana '%, Igualmente se puede 
afirmar con certeza que ya en la época antigua el rey estaba en el 
centro del acontecer cúltico de la fiesta de año nuevo. Parece, por 
tanto, que en el ámbito iranio la fiesta tenía originalmente el mismo 
carácter global que entre los semitas orientales y occidentales. A esto 
hay que añadir que numerosas costumbres de las fiestas hindúes de 
la fecundidad muestran una gran concordancia tipológica con los 
usos festivos iranios *?, 


RITO Y COSTUMBRE POPULAR 


Hace ya tiempo que se ha observado una exacta coincidencia 
entre un rito descrito en los textos de Ras Shamra y una usanza ot- 
dinaria de las costumbres populares actuales. Vuelve a ser la diosa 
“Anat la que actúa: 


«Coge a Mot, bijo de los dioses, 

lo parte con la hoz, 

lo zarandea en el tamiz, 

lo tuesta al fuego, 

lo muele sobre piedras de molino, 

lo siembra en el campo, 

para que los pájaros se coman su carne» 


(1 AB Il, 30-36 = Gordon, Ugaritic Li- 
terature, 45 = Aistleitner, Die mythologis- 
chen und kultischen Texte aus Ras Shanra, 
20; con ciertas divergencias). 


El rito ejecutado por la diosa “Anat comprende los siguientes 
elementos: 


1. Coge una gavilla de trigo que está en el campo. 
2. Corta las espigas. 
3. Las trilla. 


118 E. Chavannes, Documents sur les Tou-Kiue Occidentaux (S. Peters- 
burgo 1903) 148. 

12 3. J. Meyer, Trilogie altindischer Máchte und Feste der Vegetation 
(Zurich 1937) passim. 
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Tuesta los granos. 

Los muele en la piedra molar. 

Siembra en el campo los granos tostados y molidos. 

La cosecha entonces ya no es sagrada, sino que los pájaros 
se la pueden comer. 


PI 


Este rito tiene al mismo tiempo el carácter de un sacrificio pri- 
micial; esto, como Dussaud ha hecho patente, se desprende de la 
prescripción de Lv 2,14: «Sí ofreces a Yalivé una oblación de pri- 
micias, ofrecerás, como oblación de tus primicias, espigas tostadas al 
fuego o grano tierno mojado» **, Estos ritos agrícolas se mantuvie- 
ron tanto tiempo en Siria entre las costumbres populares, que so- 
brevivieron al cambio de religión difundido por el país cuando el 
Islam irrumpió victorioso, El autor árabe al-Nadim relata en su 
Fibrist, escrito el año 987 d, C., que entre los sabeos de Harrán se 
conservaba una singular costumbre: «Las mujeres lloran al dios 
Táwúz (= Tammuz), porque su Señor lo mató cruelmente, molien- 
do en un molino sus huesos y esparciéndolos a los cuatro vientos. 
(Durante esta fiesta) las mujeres no comen nada que haya sido mo- 
lido en un molino» *%. Noticias procedentes de otro pasaje mues- 
tran cómo la designación semita oriental Tammuz ha reemplazado 
en Siria al antiguo nombre semita occidental Adonis '*. Como ha 
aducido Dussaud, de la indicación de al-Nadim se desprende que 
en la tradición popular se hablaba de un sacrificio real del dios, sim- 
bolizado por las semillas tostadas y molidas. Sus devotos, que le 
lloran, se abstienen durante esta fiesta de su representante simbólico 
en el culto, el grano molido %, Pero observamos cómo el uso cul- 
tual, atestiguado dos mil años antes en los textos de Ras Shamra, 
está al final del primer milenio en trance de convertirse en una 
costumbre popular entre la población agrícola siria. Sólo se preci- 
saba una islamización —quizá muy superficial— para que cayese en 
olvido el trasfondo mítico del rito y éste pasase a ser una costumbre 
popular. Por lo que respecta a la costumbre misma de llorar por 
Tanmmuz, tenemos una respuesta significativa en el poema de Guil- 
games: 

«A Tammuz, el esposo de tu juventud, 
le bas dedicado llanto año tras año» 


(Poema de Guilgames VI, 46-47). 


* R, Dussaud, Les déconvertes de Ras Shamra (Ugarit) et 'Ancien Tes- 
tament (París 1937) 78, n. 2; RHR (1931) 391. Véase además F. Hvidberg, 
Graad og Latter (Copenhague 1938) 49s. Ed. inglesa: Weeping and Laughter 
in tbe Old Testament (Copenhague 1962). 

Bl Ebeling, Tod und Leben, 45; RHR (1931) 391. 

2 Dussaud, RAR (1931) 391. 

3 Op, cit., 3915. 
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Otra prueba de la pervivencia del rito religioso como costumbre 
popular nos viene dada por Bar Hebraeus, cuando refiere cómo en 
el año 1063 cazadores kurdos vieron tiendas negras allá afuera en 
el desierto y oyeron resonat golpes de pecho y una voz que decía: 


«Hoy está muerto Be'elzebúl, el principe de los demonios, 

y todo lugar que no se convierta en casa de luto 
durante tres días, 

será extirpado de raíz». 


Cuando las mujeres de Bagdad oyeron estas palabras, salieron a 
los sepulcros, estuvieron sentadas tres días, lloraron, se lamentaron, 
rasgaron sus vestidos, cortaron sus cabellos y tiznaron sus rostros. 
En todas partes del Irán procedieron así, lo mismo que en Arme- 
nia *. 

Merece la pena tener en cuenta que el nombre de Be“elzebal es 
la forma siria de Baalzabíl, designación de Aliyan Baal. 

El llanto ritual fue trasladado ya en la época babilónica a un 
determinado mes festivo, como muestra una referencia babilónica 
tardía, que habla de un llanto, bikztum, en el mes Tammuz por el 
dios Dumu-e-zi, es decir, Tammuz. 

Debemos presuponer que este tipo de evolución del rito a la 
costumbre popular, del que hemos dado aquí algunos ejemplos, 
subyace también en Europa a todas las costumbres populares seme- 
jantes, que con tanto detenimiento han sido descritas por Mannhardt 
y Frazer *, Con todo, estos investigadores han cometido el error 
de no ver en esas acciones otra cosa que magia referente a la fecun- 
didad y a la lluvia. Los textos de Ras Shamra tienen tanta impor- 
tancia fenomenológica porque hacen patente que los titos, cuando 
tenían su firme localización en el culto, estaban llenos de significa- 
do simbólico-religioso. Se han insertado en un todo orgánico: la 
fiesta de año nuevo. 


* E, A. W. Budge, The Chronograpby of Abw'l-Faraj Y (Londres- Oxford 
1932) 216. 
5 Dussaud, Les découvertes de Ras Shamra, 79. 
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CONFESION, PENITENCIA Y ORACION 


EL PROXIMO ORIENTE Y EL JUDAISMO 


En el Gínza mandeo, libro 2, fragmento 3, leemos la siguiente 
confesión de los pecados: 


Somos esclavos de los pecados. Por haber pecado, 

no nos condenes. 
Somos esclavos, nosotros pecadores, Señor nuestro, 

no nos condenes. 
Nuestra cabeza penetró en el pecado. Por haber pecado, 

no nos condenes. 
Nuestro ojo hizo guiños. Por haber pecado, 

no nos condenes. 
Nuestro oído escuchó la maldad. Por haber pecado, 

no nos condenes. 
Nuestra boca murmuró mentira. Por haber pecado, 

no nos condenes. 
Nuestra mano cometió robo... Señor nuestro, 

no nos condenes. 
Nuestro corazón abrigó malos pensamientos. Señor nuestro, 

no nos condenes. 
Nuestro cuerpo fornicó. Por haber pecado, Señor nuestro, 


no nos condenes. 
Nuestra rodilla se dobló ante el maligno. Perdona nuestros pecados y culpas. 
Señor nuestro, 
no nos condenes, 
Nuestro pie anduvo descalzo. Señor nuestro, 
no nos condenes. 
Somos esclavos de los pecados. En tu misericordia compadécete de nosotros. 


(Lidzbarski, Gíinza, 56, 38-57, 19)*. 


Esta confesión de los pecados, que tiene buenos paralelos tanto 
en el resto de los textos mandeos como en los salmos coptos mani- 


1 He adoptado algunas variantes poco significativas respecto a la traduc- 
ción de Lidzbarski, excluyendo además la glosa «e hizo el mal» de p. 57, 10. 
Con todo, se plantea la pregunta de si originalmente no estaba el fragmento 
entero estructurado con total regularidad, de forma que se repitiese siempre 
el mismo estribillo: «Por haber pecado, / Señor nuestro, / no nos condenes». 
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queos ?, tiene una estructura de letanía, que nos remite a los mo- 
delos literarios del Próximo Oriente antiguo ?, Más tarde hablaremos 
de estas tradiciones orientales. Aquí vamos a considerar por de pron- 
to la manera como son citados uno a uno los pecados. En una enu- 
meración maniquea de los pecados aparecen mencionadas las trans- 
gresiones cometidas con los cinco sentidos*. En cambio, en el 
Xvástvanéft*, igualmente maniqueo, se mencionan las piernas en 
lugar de la nariz. En los correspondientes textos mandeos son enu- 
meradas diversas partes del cuerpo además de los sentidos (pero 
de nuevo no la nariz). Así ocurre también en la confesión de los 
pecados aducida aquí, en la que se mencionan con detalle ojo, oído, 
boca, mano, cabeza, corazón, cuerpo, rodilla y pie. Los pecados 
cometidos con estos órganos de los sentidos y partes del cuerpo son 
de tipo religioso (las rodillas se doblaron ante el maligno %), ético 
(incluyendo también el sexual: el cuerpo) y ritual. Los pecadores 
anduvieron descalzos, rasgo este que quizá se explica por la ética 
zoroásttica ?. 


Como ya se ha dicho, la forma literaria de la confesión mandea 
de los pecados, con su estructura de letanía, hace referencia a anti- 
guos modelos del Próximo Oriente, sobre todo mesopotámicos *, 
Hay que considerar en primer lugar los salmos individuales y co- 
lectivos de penitencia y lamentación. Sobre todo los salmos de peni- 
tencia colectivos se destacan por la profusa utilización de la forma 
litánica, La letanía sirve siempre de conclusión al salmo penitencial, 
pudiendo también introducirlo y proseguirlo ?. Se tiene la impresión 


? Respecto a éstos, cf. sobre todo T. Sáve-Sóderbergh, Studies im the 
Coptic Manichaean Psalm-Book (Upsala 1949) 98-105. 

3 Cf. A. Baumstark, «Oriens Christianus» 36 (1941) 122.126. 

* Cf. Y. B. Henning, BBB, 38, 657-664, y a este respecto, Sáve-Sóder- 
bergh, op. cit., 99, el cual, en pp. 98s, remite a Psalm-Book 11, 150, 22ss. 

3 Sobre las confesiones maniqueas de pecados, cf. G. Widengren, Mani 
und der Manichbáismus (Stuttgart 1961) 85s, con las notas de pp. 152s. Acerca 
de Xváastvanéft, véase P. Asmussen, X"ASTVANIFI (Copenhague 1965), 
donde puede encontrarse también una comparación detallada con formularios 
penitenciales zoroástricos. 

* Pasajes paralelos dicen: «ante los Siete», es decir, ante los siete planetas 
malignos, 

7 En el zoroastrismo es pecado grave (év-mok) andar con un solo pie 
calzado. También ir descalzo es pecado (Saddar XLIV). Aquí se está pensando 
claramente en ese pecado. Cf. también K. Rudolph, Die Mandier 11 (Gotinga 
1961) 59, nn. 1-2. 

$ Cf. Baumstark, op. cif., 122-126. 

* Esta acertada observación se encuentra en R. G. Castellino, Le lamen- 
tazioni individuali e gli inni in Babilonia e in Israelí (Turín 1940) 71 (por 
lo demás, hay en él muchas afirmaciones extrañas). En la publicación de 
S. Langdon, Sumerian and Babylonian Psalms (París 1909), hay toda una serie 
de pasajes que pueden aducirse para comparar. 
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de que esas letanías eran recitadas por la comunidad cúltica. Hay 


muchos ejemplos a este respecto. 
Pero también los salmos individuales de lamentación y peniten- 


cia ofrecen buenos ejemplos de este tipo de letanías: 


Desata mi pecado, 
perdona mi pecado. 


Héroe Marduk, desata mi pecado, 
perdona mi pecado. 
Gran Señora Erua, desata mi pecado. 
Buen Nombre Nabú, desata mi pecado. 
Gran Señora Taómétum, desata mi pecado, 
Héroe Nergal, desata mi pecado. 
Dioses que moráis en el cielo, desatad mi pecado. 


A la petición de redención de los pecados precede, naturalmente, 
la confesión de ellos: en los salmos individuales de penitencia y la- 
mentación, el orante confiesa haber pecado. Esta confesión de los 
pecados se expresa de ordinario en giros de tipo general, como mues- 


tran los siguientes ejemplos. 
Con frecuencia, el orante se limita a decir que ha pecado *: 


«He pecado y por eso soy débil» 
(Zimmern, BBP VIII). 


O confiesa haber cometido muchos pecados: 


«Muchos son mis pecados, todos los he cometido» 
(Zimmern, BBP VIII, 18). 


La confesión adquiere una configuración más detallada en un 
fragmento de tipo letanía: 


¡Oh Señor!, muchos son mis pecados, grandes son mis culpas. 
¡Oh Dios mío!, muchos son mis pecados, grandes son mis culpas. 
¡Oh Diosa mía!, muchos son mis pecados, grandes son mis culpas, 


(Zimmern, BBP IV, 37-39). 


También en los salmos hebreos menciona el orante sus muchos 
pecados. Así, en Sal 40,13 dice que sus fechorías son más numerosas 


que los cabellos de su cabeza *. 


1" Respecto a estos ejemplos, cf. también R. Pettazzoni, La confessione 
dei peccatí 11 (Bolonia 1935) 105s. En lo que sigue citaremos con frecuencia 
esta monografía fundamental. Cf. además Castellino, op. cit., 635ss, y G. Wi- 
dengren, The Accadian and Hebrew Psalms of Lamentation (Estocolmo 1937) 
95ss, donde se encuentran muchas fórmulas de confesión. 

* También Pettazzoni hace notar la concordancia en este caso, cf. 11, 149, 
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Puede ocurrir también que el orante confiese haber pecado desde 
su juventud: 


«Cuando era pequeño, pequé» 


(Schollmeyer, Hymnen und Gebete 
an Samas, 27, 21). 


O con más detalle en el texto aducido ya antes: 


«Los grandes pecados que he cometido desde mi niñez, 
dispérsalos y desátalos siete veces» 


(King, BMS, 11)? 


Como vemos es un rasgo llamativo la mención especial que uno 
hace de los pecados de su juventud, por los que pide perdón a la 
divinidad. Así también en los salmos hebreos, donde el salmista toca 
el mismo tema en Sal 25,7: 


«No te acuerdes de los pecados 
ni de las maldades de mi juventud», 


pasaje este que recuerda también a Job 13,26 *, 

Sin embargo, estos pecados de juventud son considerados más 
bien como involuntarios, o al menos no intencionados, y no se les 
reputa comparables con los cometidos más tarde. Pero, desde el 
punto de vista objetivo, son evidentemente pecados, y por eso uno 
ha de confesarlos, arrepentirse de ellos y pedir perdón *, 

Es también típico de esta fórmula de confesión el no tener sólo 
en cuenta los pecados de uno mismo, sino también los de la propia 
familia y de los parientes en general. Esto es lo que ocurre tanto 
en los salmos acádicos como en los hebreos *, 

Se confiesa también el desconocimiento de todos los pecados 
propios, diciendo: 


2 Cf. también J. Hehn, BA 5 (1903) 364, 18: «Mis pecados de la juven- 
tud, los conozca yo o no, ¡perdónalos!». 

* La expresión hebrea, en Sal 25,7, es hattot n“úrai, que no es exacta- 
mente igual que “wonót n“úárái de Job 13,26, pero se le acerca mucho. Más 
lejano se halla herpat 1 “Grai, «el oprobio de mi juventud», Jr 31,19, un 
pasaje que antes he aducido en este contexto, cf. Psalms of Lamentation, 98, 
cosa que ahora no me parece muy acertada. 

4 Cf. Widengren, op. cif., 1915, 

15 C£. los ejemplos aducidos en op. cit., 97s. 
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«La fechoría que he hecho, no la conozco, 
el pecado que he cometido, no lo conozco, 

la enormidad que be realizado, no la conozco, 
lo enorme a lo que be llegado, no lo conozco» 


(OECT VI, 41, 43ss). 


Pero puede ser también que la divinidad contra la que ha peca- 
do le sea desconocida: 


«Dios mío, conocido o desconocido, 
muchas son mis fechorías, grandes mis pecados» 


(OECT VI, 41, 40-41). 


Lo que predomina en esta confesión es el sentimiento genera- 
lizado de pecado **, Todos los hombres son pecadores. Esto está en 
relación con el hecho de que el hombre actúa con demasiada fre- 
cuencia ina ramánisn, «por sí mismo», como dice la expresión. El 
rey neobabilonio Nabonido habla de un templo que no era apto para 
la divinidad para la que fue construido porque el arquitecto no tuvo 
en cuenta las formas correctas: 


«Por sí mismo, ¿na ramánisu, había hecho construir un tem- 
plo a Sama3, y por eso no era apto para su señorío, no era ade- 
cuado al aderezo de su divinidad» 


(VAB IV, 254, 20ss). 


Es un pecado grave abandonarse al propio poder, ama emúq 
ramánisu takálu; abandonarse al propio juicio, ana tém ramánisunu 
takálu, o tomar una decisión por sí mismo, milik maláka ramintun *. 

Estos giros dan la clave para comprender una expresión de un 


salmo acádico (OECT IV, 2, 35) *: 


«Ana libbisu irtasi rabiti $a dini ramánisu idinnu, quien esta- 
blece su propio juicio, intenta para su corazón algo (demasiado) 
grande». 


El que así actúa, se muestra soberbio contra la divinidad, tras- 
pasa los límites puestos a los hombres y se coloca a sí mismo fuera 


1% Respecto a lo que sigue, cf. Op. cif., 140ss. 
11 Sobre estos ejemplos, cf. op. cit., 1415. 
1% C£. op. cit., 142, 341. 


240 Confesión, penitencia y oración 


de la comunión con Dios. Ese hombre, que en cierto modo no posee 
ya ningún dios, cae en el pecado: 


«Quien no posee a su dios, su pecado es grande» 


(Hehn, Hymnen und Gebete an 
Marduk, 370, 43). 


Los pecados confesados por el orante son de dos tipos: cultua- 
les y ético-religiosos. Con todo, esta clasificación está hecha por 
nosotros; por tanto, desde un punto de vista exterior. No se adecua 
bien a la clasificación que los babilonios hacen de sus transgresiones. 
Pero lo que tanto nos llama la atención en los salmos de penitencia 
y lamentación es el hecho de que hablen de los pecados con expre- 
siones tan generales e indeterminadas. Los textos mencionan sobre 
todo arnu (annu), bititu, qillatu y Sertu. El que habla, confiesa reite- 
radamente haber cometido arnu, bititu, qillatu o Sertu. Entre estos 
conceptos, hifitu y qillatu son fáciles de entender, pues correspon- 
den a raíces semíticas bien conocidas. El verbo hata significa equi- 
vocar algo, y tiene una palabra hebrea equivalente . La palabra 
qillatu procede del verbo galalu (ser ligero), y, por tanto, gillatu 
significa propiamente haberse tomado algo demasiado a la ligera. Una 
traducción convencional es «fallo, fechoría». También en este caso 
poseemos una analogía en hebreo %, A su vez, la palabra Seria parece 
designar algo «enorme», «horroroso» *!, El término arnu (annu) es 
un concepto muy complejo, pues puede significar lo mismo pecado 
que castigo y sufrimiento. El pecado lleva consigo un castigo divino, 
que se manifiesta en el sufrimiento del pecador. El contexto se hace 
patente con claridad en un texto de salmo: 


«A. causa de la maldad, de la enfermedad mala, del pecado, 
de la fechoría, la equivocación, que babitan en mi cuerpo... 
me be dirigido a ti, be orado a ti» 


(King, BMS 50, 17-18, 20)?, 


«La maldad» (upi$ limutti) designa la acción mágica dirigida 
contra el orante. Nos encontramos también con la enfermedad 
(mursu), el pecado (arnu), la fechoría (qillatu) y la equivocación 


* Cf. la monografía de A. van Selms, De babylomische Termini voor 
Zonde (Wageningen 1933) 35s. 

2 Cf. op. cit., 44s. 

2 C£. op. cit., 53, donde, sin embargo, hay algunas cosas que corregir 
desde el punto de vista puramente filológico, 

2 Cf. la traducción en E. Ebeling, Die akkadische Gebetsserie «Hander- 
hebung» (Berlín 1953) 146-147. 
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(bititu). Todos ellos están en correspondencia. La acción mágica 
(upisu) indica la causa inmediata del sufrimiento: la acción de los 
enemigos del orante. «Enfermedad» es la consecuencia directa de 
la acción mágica, mientras que «fechoría» y «equivocación» explican 
por qué ha permitido Dios que todo ello sucediese. «Pecado» (arnu) 
es al mismo tiempo el pecado del orante y el castigo divino que 
provoca. Por tanto, la palabra expresa el sufrimiento del orante y la 
causa de ese sufrimiento. El pecado en cuanto tal comportó una pena 
involuntaria, siendo por ello considerado ya de por sí como un cas- 
tigo *. Por tanto, el pecado y el castigo eran considerados en cierto 
modo como dos aspectos del mismo estado. No es de admirar que 
el sufrimiento de raíz psíquica fuese percibido como físico, pues 
en este estadio cultural no se podía distinguir entre lo psíquico y 
lo físico; por lo demás, precisamente en la esfera de las enferme- 
dades los factores psíquicos y físicos se condicionan mutuamente 
y están íntimamente vinculados *, 

A veces el orante confiesa haber cometido el pecado por no 
conocer la voluntad de Dios. Por eso se hace una afirmación general 
acerca del hombre que carece de la visión correcta: 


«El género humano está sordo y de aquí que no sepa nada. 
Tantos que son mencionados, ¿qué saben? 
Ya actúe bien o equivocadamente, no sabe nada» 


(OECT VI, 43, 30ss). 


El hombre, pues, no puede conocer la voluntad de Dios, o al 
menos no suficientemente. Por eso desea llegar a conocer el camino 
de Dios. Abandonado a sí mismo, sólo puede actuar ima ramániñu 
(por sí mismo), y entonces actúa contra la voluntad de Dios %. La 
misma idea se encuentra también en los salmos israelitas, cuando 
se dice: 


«Indícame tus caminos, Señor, enséñame tus sendas; 
encamíname fielmente, enséñame» 
(Sal 25,4-5). 


La expresión hebrea lámad "orbotáéka está en correspondencia 
con la acádica lamádu alakti ¿li?, 


% Van Selms demostró correctamente que arnu, de hecho, designa también 
el castigo, op. cif., 31ss. En muchas de sus restantes consideraciones continúa 
siéndome imposible seguirle, cf. Psalms of Lamentation, 174s. 

%4 Cf. Widengren, Psalms of Lamentation, 164s. Naturalmente, el material 
es inagotablemente abundante. 

3 C£. op. cit., 161s. 

6 Cf. op. cit., 1885. 
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Naturalmente, el sentimiento descrito de una pecaminosidad y 
una culpa generalizada frente a la divinidad no impide que ciertos 
fallos individuales sean enumerados en una confesión de pecados. 
En un conocido salmo se enumera una serie de delitos cultuales, 
pero al mismo tiempo el orante arrepentido habla también de sus 
pensamientos rebeldes. El contexto hace probable una relación entre 
las contravenciones cúlticas y esos pensamientos de rebeldía; serían 
entonces manifestación de un desprecio intencionado de la divini- 
dad 7. 

Por lo demás, el motivo reiterado en la confesión es reconocer 
«he pecado» (abt3G). Reconocimiento que hallamos también en 
forma algo cambiada y con más detalle, por ejemplo: 


«He errado, pecado, postergado, subestimado» *. 


El mismo motivo predomina también en los correspondientes 
salmos hebreos y textos análogos, donde se utiliza ese mismo verbo: 
batáti, «he pecado», Sal 41,5; 51,6 (aquí el sustantivo); Job 7,20; 
Is 10,16”, Es claro que ésta es la fórmula utilizada en general en 
la religión israelita, pronunciada siempre en la confesión Y, Por lo 
general no se especifica el pecado cometido, lo cual, naturalmente, 
no impide al penitente pensar por su parte en un pecado especial *!, 


A la confesión de los pecados le sigue la súplica de reconciliación 
y perdón, que recibe diversas variaciones. Uno pide que Dios escu- 
che las palabras y las súplicas del orante, que se reconcilie con él 
y le muestre su rostro, que le contemple con lealtad, absuelva sus 
pecados y le sane, o —en general — que vuelva a hacerle llegar su 
gracia. Ilustremos esto con unos cuantos ejemplos típicos: 


7 Así, dice A. H. Edelkoort, Het zondebesef in de babylonische Boete- 
psalmen (Utrecht 1918) 65. Por lo demás, sigo encontrando insatisfactorios, 
desde cualquier punto de vista, los análisis de Edelkoort, y remito a la crítica 
detallada que he hecho en diversos lugares de Psalms of Lamentation. El 
texto correspondiente se puede leer en OLZ (1916) col. 297, 8-18, con el que 
habría que confrontar Weir, A Lexikon of Accadian Prayers (en los diversos 
epígrafes). 

2 Cf. Ebeling, op. cit., 8; Scheil, Sippar, n.* 2, 11, égú abtú eséta ugallilu, 
cf. asimismo KAR I, 23, 25, y RA 25, 112, 11. 

% Este hecho, que Pettazzoni, op. cit. II, 149, pone de relieve, con razón, 
omití subrayarlo en Psalms of Lamentation. Sólo se encuentra allí una con- 
frontación de «General formulas», en la que vienen citados los pasajes Sal 41, 
5; 51,6. 

3% Cf. Pettazzoni, op. cit., TL, 153s, donde se aducen los siguientes lugares: 
Nm 22,34; Jos 7,20; 1 Sm 15,24; 26,21; 2 Sm 12,13; 24,10 (1 Cr 21,8); 
24,17 (1 Cr 21,17); 2 Sm 19,21; 2 Re 18,14. 

2 C£. la discusión en Pettazzoni, op. cit,, TI, 155s. 
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Contémplame con lealtad, escucha mis palabras, 
acepta mi súplica, recoge mi oración. 

Séate agradable mi mención 

reconcíliate conmigo, tu adorador. 

Vea yo tu rostro, y que me vaya bien. 

Tú puedes contemplar, contémplame con lealtad. 
Desata mi pecado, perdona mi extravío, 

deja pasar mi iniquidad, echa a un lado mi pecado. 


(King, BMS 2, 32-39) *. 


Se habla aquí sobre todo de un «desatar» (patáru) o de un 
«perdonar», propiamente «desatar» (pasara) los pecados *. 

Otro salmo, recitado por el rey babilonio Samas3umukin, emplea 
otras fórmulas conocidas, que hablan de la gran misericordia del 
dios: 


La cólera de tu corazón quede colmada. 

Tu amistosa inclinación, tu gran reconciliación, 

tu gran perdón, 

sean impartidos. a mí, Samasgumukin, tu siervo. 


(Scheil, Sippar, n.* 2, 14-18)*, 


Las palabras clave no son en este caso conceptos que estén rela- 
cionados con el pecado del orante, sino la conversión (taiáritu) del 
dios, que le lleve a inclinarse (nashuru) y reconciliarse (napjura), 
propiamente «desatar». Pero también en el primer ejemplo está ex- 
presado el deseo de reconciliación, pues se dice: silim ¿ttiña, «recon- 
cíliate conmigo». De por sí, la expresión acádica significa «estable- 
ce de nuevo tu relación conmigo», es decir, «sé propicio conmigo», 
pues salamu se refiere a que alguien está con otro en una situación 
que se halla «entera», completamente intacta *, 

Los deseos de que fueran apartados los pecados del orante iban 
acompañados de acciones simbólicas. Hemos visto ya que la con- 
fesión de los pecados, o bien se tenía muy en general, o también 
se hacía enumerando los pecados concretos. Cuando ocurría esto 
último, probablemente a la vez que la confesión se llevaba a cabo 
una acción muy especial: el arrojar o destruir la llamada tabla de 
los pecados (tuppu arni) *. Con todo sigue estando poco claro a 
qué se refería esta tabla. Se piensa que enumeraba una serie de 


2 Cf. Ebeling, op. cit., 26. 

* Sobre la súplica de perdón de los pecados, cf. Widengren, op. cit, 
27788. 
“ Cf. Ebeling, op. cit., 10. 

% Sobre la súplica de reconciliación, cf. Widengren, op. cit., 275s. Ejem- 
plos referentes al verbo salamu, en Widengren, op. cit., 260s, y Weir, op. cif.; 
acerca de salázzzu, por ejemplo, KAR n.” 69, rev. 14 = Ebeling, op. cit., 22. 

3 E Schrank, Babylonische Siibnriten (Leipzig 1908) 46; Edelkoort, 

op. cit., 60s. 
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pecados y contravenciones, tal como sucede en la colección de con- 
juros Surpu TI. En efecto, en Surpu TV, 58ss, se dice: 


«¡Sea arrojada al agua la tabla con sus pecados, culpas, 
fechorías, actos malvados, desgracias e imprecaciones! ». 


«La tabla misma, aunque no compuesta por el penitente, era, 
sin embargo, presentada por él, en la acción expiatoria, y quizá leída 
en alto como confesión de los pecados» *. A esta opinión se opone 
otra, en virtud de la cual la intención era traspasar mágicamente a 
una tabla los pecados del penitente, ya fuese con la escritura misma 
o con la recitación *, La primera teoría concuerda mejor con los 
datos conocidos. El destruir o arrojar la tabla se explica más fácil- 
mente como una acción simbólica, en concordancia con ciertas ex- 
presiones de los salmos y rituales *. Es llamativo lo bien que se 
adecuan los giros de los salmos a las indicaciones rituales que co- 
nocemos. Se dice, por ejemplo: 


«La fechoría que he cometido, se la lleve el viento. 
De mis transgresiones, que son muchas, me despoje como 
un vestido» 


(OECT VI, 43, 41ss). 


El penitente ora a Dios para que le despoje «como un vestido» 
(Rima subati) de sus pecados. En este caso no hay cuestión de ma- 
gia, pues se trata de una oración dirigida a Dios. Por otros textos 
sabemos que se decía que el pecado envuelve al pecador como un 
vestido (kima subáti): 


«Como un vestido envolvente me he puesto el vestido del 
pecado» 
(BW, 13, 25)*%. 


En esta cita hemos de ver, con toda probabilidad, no sólo una 
plasmación expresiva y simbólica de la posesión del pecado, sino 
también una alusión al vestido penitencial que llevaba el penitente, 
el llamado subat bel arni, «vestido de pecador», que era desgarrado 


77 Schrank, op. cit., 46. 

3% Así, Pettazzoni, op. cit., 87. 

3% Cf. Widengren, op. cif., 151ss, criticando la concepción que pretende 
dar al rito una interpretación exclusivamente mágica; así antes, por ejemplo, 
Edelkoort. 

4% Así es mejor traducir la expresión subat arna alme, variando la versión 
dada en Psalims of Lamentation, 154. 
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en los ritos expiatorios para expresar intuitiva y simbólicamente la 
aniquilación del pecado *. 

Los ritos y ceremonias empleados en Mesopotamia tienen un 
paralelismo exacto por lo que respecta a la tabla de los pecados, no 
ya en Israel, sino en el judaísmo. Tomando como punto de partida 


el dicho de Mig 7,19: 


«Volverá a compadecerse 
y extinguirá nuestras culpas, 
arrojará a lo hondo del mar todos nuestros delitos», 


se practicaba en el judaísmo medieval un rito que consistía en arro- 
jar a una corriente de agua los vestidos recitando Mig 18-20. Este 
tito, llamado taslzk por la palabra inicial de 7,19c, era ejecutado 
justamente el día de año nuevo *. 

Los intentos de encontrar una conexión en una etapa anterior 
del rito judío son demasiado inciertos como para que puedan tener 
éxito; pero en todo caso la concordancia fenomenológica es tan bue- 
na que muy bien podemos imaginar la existencia en época más an- 
tigua de un nexo entre esa acción simbólica —ilustrativa del aleja- 
miento de los pecados— y la celebración del año nuevo. En efecto, 
a la fiesta de año nuevo estaba también vinculada —como rite de 
passage— la usanza de que la comunidad entera procurase liberarse 
de sus pecados. Volvemos así a la confesión colectiva de los pecados, 
de la que hemos partido al ocuparnos del texto mandeo. 

En el antiguo Israel, la fiesta de año nuevo tenía aspectos muy 
diversos. Algunos de ellos los tomamos en consideración en otro 
contexto Y. Aquí nos ocupa la confesión colectiva de los pecados, 
que era hecha en esa fiesta por el pueblo a través de sus represen- 
tantes. En torno a ella nos instruye sobre todo la descripción ex- 
puesta en los Libros de Esdras y Nebemías. La fiesta de año nuevo, 
que en el antiguo Israel era designada como «la Fiesta» (por exce- 
lencia), haebag, o también «la Fiesta de las Tiendas» (bag hassuk- 
kót), se celebra en el séptimo mes *, Su nombre procede de la cos- 


1 Respecto a este vestido, cf. Schrank, op. cit., 70, y para la correspon- 
dencia con el tenor de los salmos, Widengren, op. cit., 153. Otro nombre es 
subát adirti, que era arrancado violentamente al penitente (es típico el verbo 
utilizado $abatu, arrancar, quitar). 

£ Cf. Pettazzoni, op. cit., 2335, que, en p. 113, aduce también excelentes 
paralelismos en los salmos penitenciales babilónicos. Encontramos allí el deseo 
de que las aguas del río se lleven los pecados y laven al pecador. Pettazzoni 
pone de relieve que tras las imágenes empleadas se ocultan realidades de tipo 
cultual. 

% Cf. supra, 22258. 

* Respecto a esta fiesta, cf. J. Pedersen, Israel TUI-1V (Copenhague 1940) 
418ss, con ciertos complementos en G. Widengren, Sakrales Kónigtum im 
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tumbre de vivir en tiendas durante la fiesta Y. Según Lv 23,34, se 
debía celebrar durante ocho días, a partir del decimoquinto. Por 
tanto, las celebraciones terminaban el día 22 del séptimo mes. En 
Neh 9,1 leemos que, una vez celebrada la fiesta conforme a la Ley, 
se congregaron el día 24 para ayunar, vestidos de saco y con la ca- 
beza cubierta de polvo. Se pusieron en pie, leyeron en «el libro de 
la Ley del Señor, su Dios» Y y confesaron sus pecados. Por espacio 
de un cuarto de día leyeron de la Ley, y durante otro cuarto hacían 
confesión. El relato indica cómo ocho levitas (mencionados por sus 
nombres) se levantan e inician una reflexión arrepentida sobre la 
historia de Israel, dirigiéndose finalmente a Dios en un llamamien- 
to que está caracterizado por dos temas: «Hemos sido malvados» 
(birsaánu) (9,33) y «Nos hallamos en gran angustia». Lo que su- 
cede a continuación viene narrado en Esd 9-10%, A causa de la 
notificación hecha por ciertos «jefes» del pueblo sobre los matrimo- 
nios mixtos que se daban entre los habitantes judíos del país, Esdras 
—habiendo ejecutado los ritos del duelo: rasgar las vestiduras, arran- 
car los pelos de la cabeza y de la barba— hace una confesión de los 
pecados, que pronuncia en nombre de su pueblo. El tema central es 
abordado de inmediato: «Nuestros crímenes se han multiplicado 
hasta sobrepasar nuestra cabeza, y nuestro delito ha crecido hasta 
el cielo» (9,6). A la confesión hecha por Esdras le sigue inmediata- 
mente (cap. 10) la purificación del pecado mediante el alejamiento 
de las mujeres extranjeras. 


La ley mosaica conoce este tipo de celebración de duelo con 
confesión y purificación: ¿om bakkippurim *. La dificultad reside 
primero en que no se menciona en absoluto este nombre de la fiesta, 
y segundo, en que, según Lv 23,27, el día de la Expiación (¿0m 


Alten Testament und im Judentum (Stuttgart 1955) 34-43, Véase infra, 5055, 
un detalle de la liturgia festiva. 

% El pasaje Cant 1,16 citado aquí, p. 214, está en estrecha relación 
con ello. 

4% Todavía se sigue discutiendo acaloradamente a qué se refiere séfar tórat 
iabwae *elobebem,; cf. la discusión de los sucesos en W. Rudolph, Esra und 
Nebemia (Tubinga 1949), Hdb.z.AT I, 20, 145-153, 

11 Es ésta una confesión que se repite continuamente en ese contexto; 
cf. Pettazzoni, op. cif., 182, 1865. De la fiesta con la confesión colectiva 
trata en op. cif., 251ss. 

* Sobre la inclusión de Neh 7,72-8,18, entre Esd 8 y 9, cf. Rudolph, 
op. cit., 141ss. 

% Cf. la discusión detallada en Pettazzoni, op. cit., 201-257, con la biblio- 
grafía allí citada. La fiesta queda vinculada a través del nombre con situacio- 
nes mesopotámicas, pues el verbo kuppuru es empleado allí para la acción 
expiatoria con la que el sacerdote, precisamente en la fiesta de año nuevo, 
purifica el templo inmolando una oveja. La concordancia entre las acciones 
expiatorias mesopotámicas e israelitas ha sido muy discutida; cf. Pettazzoni, 
op. cit., 92, 201. 
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bakkippúrim) debía celebrarse el 10 del séptimo mes, y, en cambio, 
de acuerdo con Neh 9,1, fue celebrado el día 24 de ese mes. Sin 
embargo, esta dificultad no es insuperable %. Todo habla en favor 
de que la fiesta de confesión y expiación colectiva dirigida por Es- 
dras fue justamente el Día de la Expiación, aun cuando el nombre 
no apareciese aún *. La vinculación establecida entre esa celebración 
y la Fiesta de las Tiendas, al comienzo del año, supone una concor- 
dancia que no puede ser casual. 

La confesión colectiva de los pecados, tal como la hemos en- 
contrado en los días de Esdras y Nehemías, existe ya en el Israel 
antiguo y sigue perviviendo en el judaísmo Y, Era recitada en la 
fiesta del ¿om hakkippurim. Hay que destacar dos tipos distintos: el 
widdui zúta, «la pequeña confesión», y widdui rabba, «la gran con- 
fesión». Ambas están construidas según un principio acróstico, de 
forma que las 22 letras del alfabeto hebreo dan ocasión a 22 confe- 
siones singulares %, La gran confesión, que supone una paráfrasis, 
es propiamente, desde el punto de vista fenomenológico, una súplica 
de perdón, en la que queda incrustada la confesión explícita de di- 
versos pecados; tal como ocurre con los salmos de penitencia y la- 
mentación, en los que la confesión desemboca en una súplica de 
perdón y auxilio. Este tipo de confesiones alfabéticas se puede en- 
contrar quizá ya en tiempos del cristianismo primitivo, al menos 
por lo que respecta a los catálogos de vicios, que aparecen ya en el 
Nuevo Testamento y en el resto de la literatura cristiana antigua *. 

Previamente al ingreso en la comunidad de Qumrán, los nuevos 
miembros hacían una confesión colectiva de los pecados, del tenor 
siguiente: 


«Nos hemos portado equivocadamente, hemos sido malvados, 
bemos pecado, hemos actuado mal, 

nosotros, y nuestros padres antes que nosotros, por 
caminar contra las prescripciones de la verdad. 

Justo es Dios, que ba ejecutado su sentencia contra 


3% Cf. Pettazzoni, op. cif., 291-233. 

3 Cf, Pettazzoni, op. cif., 239ss, que con toda razón sospecha una pre- 
historia cananea del Día de la Expiación, debido a la concordancia con un 
ritual hitita. En todo caso, la fiesta es ciertamente anterior al exilio. 

2 Cf. el tratamiento detallado de Pettazzoni, op. cit., 175-201. 

$ Sobre estos formularios confesionales, cf. I. Elbogen, Der júdische 
Gottesdients in seiner geschichtlichen Entwicklung (Francfort/M. ?1924) 
149ss, y Pettazzoni, op. cit., 187-190. 

% Acerca de tales catálogos de vicios, cf. Rom 1,29-32 y Didajé, 5ss, con 
el comentario de H. Lietzmann, An die Rómer (Tubinga *1933) 35s, que 
remite también a otros catálogos de vicios en Pablo. Cf. también, en general, 
P. Wendland, Die bellenistisch-rómische Kultur, die urchristlichen Literatur- 
formen (Tubinga *1912) 355, 378. 
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nosotros y contra nuestros padres, 
pero nos ba concedido el amor de su gracia por los 
siglos de los siglos» 


(1 QS I, 24-11, 1). 


Es muy característico de los salmos babilónicos de penitencia 
y lamentación el que se recitasen con acompañamiento de diversos 
sacrificios y ofrendas. Ello se desprende ya del texto de dichos sal- 
mos; por ejemplo: 


«He vertido para ti un sacrificio puro para la noche, 
be derramado para ti cerveza dulce de calidad. 
Estoy prosternado, penetro, 
te busco» 
(King, BMS n. 1, 20-21)*. 


LA RELIGION IRANIA 


En la religión irania, la confesión la conocemos principalmente 
por la época sasánida *, De cómo estaba instituida en tiempos más 
antiguos sólo nos hacemos una idea por caminos indirectos. Conoce- 
mos cuatro formularios penitenciales diversos, que, sin embargo, 
no podemos fechar ni localizar con más exactitud. La designación 
de uno de esos formularios es, en pm., patit (en avést., paítiti), una 
palabra culta que podemos traducir por «penitencia» o «expiación». 
Pero había también otro modo de designar, perteneciente al len- 
guaje vivo, y en irm. se decía bazpayit, que podemos transcribir 
como «expiación de los pecados». 

Un formulario típico es el llamado Patzf ¿ xvat. Su primer capí- 
tulo contiene una confesión, en la que el penitente se proclama 
partidario de Zarathustra y enemigo de los demonios. Además, se 
pronuncia por los buenos pensamientos, palabras y acciones, que 
continuamente se mencionan en los textos zoroástricos, rechazando 


35 Ebeling, op. cit., 7, línea 21, cuya traducción he seguido en general, 
traduce as*ka por «para contemplarte». El significado fundamental es «dirigir 
la mirada hacia», y de aquí «buscar». Por otra parte, parece haber aquí una 
contradicción entre kansáku, «estoy prosternado», y azzaz, «penetro», pero es 
que hay que imaginarse la acción ritual de forma que el orante primero se 
prosterna y luego se levanta para penetrar ante la divinidad. 

5 Para el apartado siguiente, cf. G. Widengren, Die Religionen Iranms 
(Stuttgart 1965) 265-269, donde el material viene tratado con algo más de 
detalle y con un cierto aparato crítico, sobre todo filológico. Mucho más 
minucioso es Asmussen, op. cit., 26-112, que dedica al material existente una 
profunda monografía. 
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todos los malos pensamientos, palabras y acciones, así como todo 
tipo de pecado. Á continuación se empalma la siguiente confesión: 


«Todo tipo de pecados, 

todo pensar torcido, 

todo hablar torcido, 

todo actuar torcido, 

todos los pecados de muerte, 

en concreto todo rezagamiento malo, 

que es el Mal Espíritu de Drub, producido 

en rebeldía contra las criaturas de Obrmazd, 

y que Obrmazd ba revelado como pecado, 

con el que los hombres pueden volverse pecadores, 
pueden ir al infierno; 

si con ello me be vuelto pecador, 

de cualquier modo que yo me baya vuelto pecador, 
en cualquier forma que yo me baya vuelto pecador, 
con pensamientos, con palabras, con acciones, 
arrepentido hago penitencia: ¡perdona! ». 


El que pronuncia esta confesión hace penitencia ante Ohtmazd 
y los Amahraspandas, ante todos los yazatas, ante el alma de Zara- 
thustra, pero también ante su propia alma; igualmente ante las asam- 
blea de los adeptos a la religión zoroástrica, los que profesan la 
«Buena Religión», como se le llamaba en la época sasánida. 

Sigue después una enumeración más especificada de posibles pe- 
cados según grados diversos: pecados contra Ohrmazd y los Amah- 
raspandas (que vienen mencionados con detalle) y pecados contra 
los distintos fuegos sagrados. Por todo ello pide perdón. 

Pasa entonces el penitente a pecados vinculados al contacto con 
cadáveres e impurezas, y pide perdón utilizando las fórmulas acos- 
tumbradas. 

En el siguiente capítulo pide perdón por haber omitido los sacri- 
ficios al sol, a la luna, al fuego, etc. 

Después el penitente pasa a arrepentirse de sus pecados contra 
los demás hombres, en primer lugar los cometidos contra las auto- 
ridades y dignatarios, los jueces, los dastur y los mobad, refiriéndose 
después a diversas transgresiones rituales y religiosas y dejando en 
claro que se arrepiente de todas sus maldades. 

Por último menciona todo lo que él hubiera debido pensar, ha- 
blar y hacer, pero no ha hecho, y al revés, todo cuanto no debería 
haber pensado, hablado y hecho, y, sin embargo, hizo, y se atre- 
piente de ello. 

Este capítulo termina con una repetición del arrepentimiento de 
todo tipo de pecado, producido por el Mal Espíritu (cf. supra). 
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El formulario penitencial concluye, por una parte, con una breve 
profesión de fe, en la que el penitente proclama su fe en Ohrmazd, 
los Amahraspandas, la retribución, la resurrección y el llamado 
«cuerpo futuro», tal como la recibió Zarathustra de Ahura Mazda y 
la comunicó a sus discípulos y se la han transmitido a él «los maes- 
tros anteriores», y por otra, con una última, definitiva y solemne 
declaración de haber hecho la confesión de los pecados, para conse- 
guir la bienaventuranza tras la muerte. En caso de irse del mundo 
sin Patit, se muestra de acuerdo con que uno de sus parientes próxi- 
mos haga en lugar suyo la confesión (Patit). Repitiendo por última 
vez la fórmula del arrepentimiento, acaba esta confesión de los pe- 
cados, que se distingue en especial por unir una exacta precisión 
jurídica de las transgresiones con un pronunciamiento solemne por 
la religión zoroástrica. 

También los maniqueos utilizaron en Oriente un formulario es- 
pecial de confesión, que se conserva en lengua turca, aunque la sú- 
plica de perdón por los pecados viene expuesta siempre en parto. 
En este «espejo de confesión» maniqueo (así se le llama), la parte 
dogmática aparece más resaltada que en los formularios zoroástricos, 
donde, como acabamos de ver, tampoco falta. La súplica maniquea 
de perdón por los pecados, que, al igual que la zoroástrica, era tepe- 
tida a modo de estribillo, reza así: «¡Perdona mi pecado! »; en parto: 
man ástár birza. La plegaria correspondiente en persa medio es: 
apuxí, paséman pat patit ham, «Arrepentido hago penitencia, ¡per- 
dona!». A la diversidad de formulario corresponde una diversidad 
de los dialectos iranios medios empleados. 

Fragmentos de una versión sógdica del espejo de confesión con- 
firman que un texto sógdico fue traducido al turco. Sin embargo, 
no puede ser el sógdico la lengua original, puesto que los maniqueos 
tenían también instituida una confesión en Irán occidental, y ade- 
más la súplica de perdón que acabamos de citar se conserva todavía 
en parto en la versión turca: «¡Perdona mi pecado!». Podemos, 
pues, admitir que la plasmación original de estos espejos de confe- 
sión era en parto medio. Es clato que este formulario penitencial 
no tuvo como modelo los textos Patit zoroástricos, pues la diversa 
formulación del estribillo, así como la diversidad de estructura y 
disposición, hacen improbable ese supuesto. Es posible por ello que 
en este caso, como sucede con frecuencia, Mani mismo haya partido 
de lo que se hacía en su tierra parta y que los formularios maniqueos 
puedan haber conservado algo de la disposición y formulación de 
los formularios penitenciales de los magos medos. El material con 
que contamos no permite una afirmación más precisa. 

El medio ambiente cúltico (Sitz im Leben) de estos formularios 
viene asegurado, ya para la época sasánida, por el pasaje MX LIT, 
l6ss, donde dice: 


Religiones indias 251 


«Lo principal de la penitencia es que uno no comete ningún 
pecado voluntariamente, pero si por ignorancia o debilidad o 
poco conocimiento se origina un pecado, entonces uno se presenta 
ante los dastur o los buenos (adeptos de la religión) con actitud 
penitente». 


Este pasaje parece sugerir, pues, que los pecados se confesaban 
ante una asamblea de sacerdotes y justos. Podemos muy bien supo- 
ner que el estribillo apuxí, paséman pat patit bam, es decir, la sú- 
plica de perdón, era repetida a coro por los penitentes, mientras 
que probablemente el resto del formulario lo pronunciaban los sacer- 
dotes. Esta suposición viene sugerida al comparar con lo que ocurría 
entre los maniqueos, que al parecer seguían este procedimiento. 


RELIGIONES INDIAS 


Si nos trasladamos más hacia Oriente y llegamos a la India, ya 
en la época védica encontramos allí firmemente establecida la con- 
fesión de los pecados *. En el séptimo libro del Rigveda hay varias 
plegarias donde el orante hace a Varuna confesión de los pecados 
cometidos *, En este caso el pecado implica una desobediencia a la 
voluntad divina, desobediencia que Varuna puede perdonar si se le 
pide con confesión, penitencias, oraciones y sacrificios. (También en 
la religión védica desempeñan un cierto papel los pecados involun- 
tarios, Rigveda V, 85, 8 ”). Esta actitud religiosa no impide que en 
otros textos del Rigveda se imponga una concepción más mecánica 
del pecado, deseando el orante que el fuego y el agua aniquilen o 
lleven lejos sus pecados (1, 23, 22; X, 164, 3)%, Esta concepción 
del pecado la conocemos ya por las civilizaciones superiores del an- 
tiguo Oriente Próximo *, 

Las acciones expiatorias, vinculadas a una confesión de los pe- 
cados, se hallan mencionadas ya en el Satapatba-Brahmana. Un acto 
expiatorio regular del calendario festivo es la celebración de la 
Varunapraghasa ?. Con ocasión de celebrar un sacrificio, la esposa 


7 Cf. Pettazzoni, op. cit. 1, 229ss. 

% Pettazzoni, op. cit. 1, 231, se opone correctamente a la concepción de 
una influencia extraindia en la esencia de Varuna y de los Adityas vinculados 
a él (así dicen, por ejemplo, Oldenberg y Geiger). 

% Cf. aquí las palabras: utá, yán, ná, vidmá. 

% Sobre los pasajes del Rigueda citados aquí, cf. Pettazzoni, op. cit. 1, 
229s. 

8% Cf. supra, 243s, y en general las referencias a la propia obra indicadas 
en el índice analítico de Pettazzoni, op. cif, III, 272s. 

é Cf. H. Oldenberg, Die Religion des Veda (Stuttgart-Berlín **1923) 323- 
325; A. Hillebrandt, Ritualliteratur. Vedische Opfer und Zauber (Estrasburgo 
1897) 1165; Pettazzoni, op. cit. L, 234ss, 
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del oferente debe confesar sus pecados, en concreto los sexuales. En 
este contexto se da la siguiente explicación: «Peca contra Varuna 
la mujer cuando, perteneciendo a uno, se entiende con otro. El le 
pregunta para que no sacrifique con una espina en el corazón, pues 
el pecado confesado se aminora, pues se torna verdad: ésta es tam- 
bién la causa de que le pregunte. Si ella no confesara, les iría mal a 
sus parientes» (II, 5, 2, 20) %. Es posible que el ritual sacrificial en 
sí mismo no concuerde en este caso con la interpretación dada %, 
pero, por otra parte, no se debería buscar siempre la «magia» como 
sentido original de las acciones rituales $. 


Una vez confesados los pecados, la mujer lleva a cabo la acción 
sacrificial, haciendo esta vez una confesión de culpabilidad colectiva. 
Varuna es invocado con el ruego de que no se encolerice, cortando 
la vida del orante. El ritual concluye, típicamente con un baño de 
purificación. 

La confesión de los pecados la encontramos en la India en tex- 
tos, ámbitos y tiempos muy diversos. Por ejemplo, el monje jainista 
ha de confesar dos veces al día sus faltas, a lo cual sigue la peni- 
tencia %, Por todas partes se halla la idea de que hay que confesar 
y expiar también los pecados involuntarios, completamente incons- 
cientes. En este sentido sólo el budismo constituye una excepción *. 
Uno de los textos budistas más antiguos es la colección llamada en 
pali Patimokkbha (en sánscrito Pratimoksa), que representa un catá- 
logo de vicios, al que se han añadido una introducción y una con- 
clusión. El catálogo mismo comprende no menos de 227 artículos, 
que no aparecen en un orden sistemático riguroso %, Dos veces por 
mes, por la época del plenilunio y del novilunio, se pronuncia esta 
confesión durante la celebración penitencial, en la asamblea genera) 
de los monjes. La costumbre se remonta con seguridad al mismo 
Buda, como afirma la tradición (Mabávagga UL, 3). Primitivamente, 
el monje que dirigía la ceremonia preguntaba si alguien se había 
hecho culpable de la falta que se acababa de leer. Esto ocurtía de 
acuerdo con la prescripción de Buda: «Quien se haya hecho culpa- 


% La traducción dada por Oldenberg, op. cit., 324, no es del todo correc- 
ta, sorprendentemente. Además de Pettazzoni, Op. cif., 235, también S. Rodhe, 
Deliver us from evil (Lund 1946) 154, proporciona una traducción fiel. 

é* Así, Oldenberg, op. cit., 324, n. 1. ; 

“ Esto es, en cambio, lo que Oldenberg hace siempre (se podría decir: 
por principio). De aquí que su exposición de la religión védica sea muy 
revisable. 

$ Cf. Pettazzoni, op. cit., 264. Se trata del pratikramana o alocana; Tes- 
pecto a estos términos, compárese también H. v, Glasenapp, Der Jainisimus 
(Berlín 1925) 374s. 

€ Puesta de relieve por Pettazzoni, op. cif., 254s. 

é Cf. la minuciosa exposición de Pettazzoni, op. cif., 284ss. 
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ble de una falta, manténgase en silencio» Y. Más tarde fue transfor- 
mado el procedimiento. Las correspondientes prescripciones se ha- 
llan en los textos más recientes. «Nadie debe asumir en la celebra- 
ción penitencial una culpa no expiada. La tiene que confesar antes y, 
si le es impuesta una penitencia, ha de cumplirla. Incluso si se acuer- 
da de una falta a mitad de celebración, no debe responder a la pre- 
gunta del lector, sino que, de un modo por así decir provisional, 
se ha de liberar de su culpa mientras dure la celebración, diciendo 
a su vecino: “Amigo, he cometido tal y tal falta; una vez que me 
haya levantado de aquí, me purificaré de ella”» ”, 


CONSIDERACIONES SOBRE LA CONFESION 
Y PENITENCIA » 


En muchas religiones la penitencia y la confesión ocupan un 
puesto tan nuclear en la vida del creyente, que resulta a primera 
vista asombroso pensar que hay toda una serie de religiones en las 
que no existe en absoluto una institución penitencial. Aquí hemos 
tratado con bastante detalle del antiguo Oriente Próximo, del Irán, 
incluyendo el maniqueísmo; de la India, con el jainismo y el budis- 
mo. Igualmente hubiéramos podido mencionar a China, Japón, Asia 
Menor, Arabia meridional, América antigua, así como a diversos 
pueblos carentes de escritura ”. 

Sin duda, una religión como la egipcia conoce casos concretos 
de confesión y penitencia, pero está perfectamente claro que tales 
ejemplos, que se hallan aislados por completo, hay que atribuirlos 
tan sólo a una influencia semítica ?; están en contradicción con el 
carácter de la religión egipcia, a la que propiamente es ajeno el con- 
cepto de pecado ”. La confesión del Libro de los muertos, cap. 125: 
«No he hecho pecado alguno contra los hombres... No he hecho 
nada que los dioses aborrezcan», es tan característica de la religión 


€ La traducción es de M. Winternitz, Der áltere Buddbismus (Tubinga 
1929) 137. 

” Cf. H. Oldenberg, Buddha (Stuttgart-Berlín **1921) 420, n. 2. 

7 Estos han sido tratados por Pettazzoni en su gran monografía. 

” Cf. Pettazzoni, op. cit. 11, 30ss, que tiene en cuenta también los pre- 
supuestos egipcios. Los textos fueron trabajados primero por A. Erman; 
cf. SBAW (1911) 1089ss, traducido parcialmente en Die Literatur der Agypter 
(Leipzig 1923) 383s. Cf. también B. Gunn, JEA 3 (1916) 84ss. 

B Cf. H. Frankfort, Ancient Egyptian Religion (Nueva York 1948) 73: 
«The Egyptian viewed his misdeeds not as sins, but as aberrations», y 80: 
«The Absence of the Concept of Sin». No así S. Morenz, Agyptische Religion 
(Stuttgart 1960), al que yo no puedo seguir (aunque propiamente se trata 
sólo de un postulado). Puedo remitirme también al juicio de un tan buen 
conocedor como A. M. Blackman, cf. ERE XI, 544s. 
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egipcia como lo es para la semítica la simple confesión «He pecado». 

Desde luego, el Islam conoce el concepto de «pecado», y en el 
Corán se mencionan diversos pecados y denominaciones generales 
del pecado ”*. Pero ¿dónde se encuentra algo que pueda designarse 
como una institución penitencial %? Sin embargo, es sobre todo 
en la esfera de la religión indoeuropea —exceptuando el ámbito 
cultural indo-iranio y ciertas huellas en la religión romana— donde 
se hace patente la ausencia de confesión y penitencia. La cuidadosa 
recopilación de material hecha por Wilhelm-Hooijbergh sobre el 
concepto peccatum en la Roma antigua ha servido ciertamente para 
constatar la existencia de la confesión en la religión romana, pero 
es llamativo lo parcos y poco productivos que son los ejemplos ”*, 
Desde luego es interesante el tropezar también aquí con el pecado 
involuntario, error, por contraposición al pecado consciente, la culpa 
responsable ”. 

Podemos resaltar en resumen el papel tan pequeño que en las 
religiones de las culturas clásicas desempeñan el concepto de pecado 
y las instituciones penitenciales relacionadas con él”. ¿No habrá 
que atribuir la existencia en ellas de una confesión al influjo de la 
civilización mediterránea oriental? Pero ¿qué ocurre entonces con 
la religión indo-irania, donde la institución penitencial ocupa un 
puesto importante? ¿Se da también aquí una influencia extraña, que 
propiamente choca con el verdadero carácter de estas religiones? 
A la vista del papel que desempeña la confesión de los pecados en 
los himnos a Varuna del Rigveda, resulta difícil suponer en este 
caso una influencia extraña. Desde el punto de vista fenomenoló- 
gico, lo único que podemos decir es que en este ámbito cultural la 
confesión y la penitencia se encuadran orgánicamente en la piedad. 

El cristianismo, en cuanto religión primitivamente oriental, lleva 


7 Cf. W. R. W. Gardner, The Qurlanic Doctrine of Sin (Londres 1914). 

75 La institución penitencial de los baktashis (cf. Birge, The Bekta Order 
of Dervish [Londres 19371, 26) está clatamente influenciada por el cristia- 
nismo. 

7 C£. A. E. Wilhelm-Hooijbergh, Peccatum. Sin and Guilt in Ancient 
Rome (Groninga-Yakarta 1954) 74-84. El tratamiento del material desde la 
historia de la religión es insatisfactorio, y está basado en presupuestos anti- 
cuados, llegando la autora a caer en contradicción consigo misma (cf. p. 75, 
sobre la supuesta esfera de tabú con p. 77, donde los dioses no existentes 
en p. 75 tienen, a pesar de ello, ingreso en la esfera de tabú). Tampoco ha 
distinguido con suficiente precisión entre la religión de la época romana an- 
tigua y la de la época helenística, con todos sus influjos orientales. 

T Cf. op. cit., T8ss. 

1% E, Steinleitner, Die Beichte im Zusammenbang mit der sakralen Recbts- 
pflege in der Antike (Leipzig 1913), ha publicado el principal material de ins- 
cripciones. Datos complementarios en Pettazzoni, op. cit. TI, 55. En pp. 87ss, 
Pettazzoni ha puesto claramente de manifiesto el carácter no griego de las 
inscripciones penitenciales de Asia Menor. 
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la misma marcha que el resto de las religiones orientales, habiendo 
concedido a lo largo de su historia, como es sabido, un lugar impor- 
tante en el culto y la pastoral a la confesión y la penitencia. Lo lla- 
mativo aquí es que al lado de lo reglamentado institucionalmente 
en la Iglesia sobre la práctica penitencial, se daba también en círcu- 
los monacales una confesión privada. El asceta o monje más anciano 
recibía, por motivos pastorales, la confesión del hermano más jo- 
ven ”. Pero los monjes pasaron también como confesores a la esfera 
eclesiástica, siendo señores ilimitados de la institución penitencial *, 

Se ha puesto de relieve con razón que el objetivo de todas las 
acciones penitenciales era siempre apartar los diversos estorbos 
concretos para la relación con Dios. Contra estas formas de peniten- 
cia se dirige la protesta de quienes no cultivan una ética casuística, 
sino que mantienen una concepción más existencial del pecado *, 
Esta tensión penetra también la vida religiosa de las grandes reli- 
giones del mundo. 


” Cf., por ejemplo, H. Dórries, Die Beichte im alten Mónchtum, en Wort 
und Stunde 1 (Gotinga 1966) 225-250, donde, en pp. 239ss, ha sido publicado 
y analizado también un interesante discurso penitencial de Simeón (que, según 
Dórries, era un maestro de la secta de los mesalianos). 

%% Véase K. Holl, Entbusiasmus und Bussgewalt beim griechischen Mónch- 
tum (Leipzig 1898) 312ss. 

3 Véase G. Mensching, Busswesen: RGG? 1, col. 1543. 


CAPITULO X 


EL SACRIFICIO 


EL SACRIFICIO DE OBLACION 


Por «sacrificio» se entiende la acción religiosa, el rito, que, me- 
diante la consagración a una divinidad de un ser vivo, una especie 
vegetal, un líquido o un objeto —si se trata de un ser vivo, con o 
sin inmolación—, crea un vínculo entre esa divinidad y la persona 
que lleva a cabo el rito; todo ello bajo el supuesto de que dicho 
rito puede influenciar a la divinidad en el sentido pretendido por 
el oferente ?. 

La correspondiente palabra latina, sacrificiuro, significa propia- 
mente «sacralización», que se referiría a un hacer sagrada la materia 
del sacrificio, una consagración de la víctima a la divinidad. La pala- 
bra pervive en el término usado para designar la misa católica ?. 

Con todo, dentro del ámbito mencionado hay diversos modos 
de concebir el sacrificio, a saber: si nos limitamos a los tipos prin- 
cipales, como ofrenda u oblación, como expiación y como comunión. 
Antes se pretendía considerar el sacrificio desde un único punto 
de vista: como oblación (a partir de Tylor)? o como comunión (a 
partir de Robertson Smith)*. En la polémica contra estas teotías 
unilaterales, Hubert y Mauss se pronunciaron por la imposibilidad 
de reducir las innumerables formas del sacrificio a un principio 


1 Establecer una definición satisfactoria del sacrificio es una empresa real- 
mente difícil, como siempre que se trata de definir un fenómeno religioso. 
La definición que damos aquí sigue bastante de cerca a la de Loisy, Essaí 
bistorique sur le sacrifice (París 1920) 5. La única diferencia propiamente 
dicha reside en que —como otros varios investigadores— yo pretendía recal- 
cat que el sacrificio crea un vínculo entre la persona que lo ofrece y el dios 
al que sacrifica. Este me parece el elemento esencial de la definición estable- 
cida por Hubert y Mauss, cuando se refieren al sacrificio como un procédé, 
consistente en «établir une communication entre le monde sacré et le monde 
profane par l'intermédiaire d'une victime» (Mélanges d'bistoire des religions 
[París 1909] 124). Véase además ¿nfra, 258, n. 6. Además, yo hablo de divi- 
nidad en lugar de les forces invisibles —como Loisy— o de le monde sacré 
—como Hubert y Mauss—, puesto que cuando son ofrecidos sacrificios, por 
ejemplo, a los muertos, debemos considerarlo como que se le está ofreciendo 
un sacrificio a alguien, de quien el oferente supone que posee un status divino. 

2 Cf. supra, 32. 

3 E. B. Tylor, Primitive Culture (Londres *1913) IL, 3755. 

1 Y. Robertson Smith, The Religion of the Semites (Londres *1927), sobre 
todo 239ss, 269ss, 312ss y 346ss. 
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único, escogido arbitrariamente *. Con todo, están de acuerdo con 
Robertson Smith en la idea de que el sacrificio efectúa una unión 
entre Dios y el hombre mediante la materia del sacrificio, es decir, 
aquello que es sacrificado S, 

Pasando ahora a estudiar los tres tipos principales de sacrificio, 
constatamos que el aspecto de oblación era ya predominante en la 
Antigiiedad. Platón dice: «Sacrificar significa presentar ofrendas a 
los dioses» (Eutifronte, 14 C). Y Ovidio hace suya la misma idea 
de sacrificio, cuando escribe: 


«Créeme, con ofrendas sobornas fácilmente a hombres y dioses, 
¡basta el mismo Júpiter se deja también lisonjear con ofrendas!» 


(Ars Amatoría 111, 6538). 


Por lo que respecta a la religión griega, se ha hecho notar que 
epítetos dirigidos a Hera y Dioniso, tales como «devorador de 
cabras» y «devorador de toros», estaban fundados en la suposición 
de que los dioses comían de las víctimas animales que les eran ofre- 
cidas ”. De aquí que el sacrificio debería ser considerado en primer 
término como una ofrenda a los dioses, cuyo fin era servirles de 
alimento. De por sí es éste un argumento incierto, pues también 
otros dioses recibían víctimas animales, sin que esto haya dejado 
rastro alguno en los epítetos cúlticos, que es de suponer han sido 
en gran patte transmitidos a generaciones posteriores. Con ello no 
se pretende negar lo que parece ser una concepción muy generali- 
zada: que la divinidad vive de la materia del sacrificio; en favor 
de ella vamos a aducir ahora pruebas documentales. Puede citarse 
un ejemplo de la antigua Mesopotamia, en el ámbito de los pueblos 
semitas, que habla en pro de esta concepción y desde antiguo se ha 
hecho famoso como ejemplo claro de una teoría del sacrificio muy 
determinada. Se trata de un pasaje del Poema de Guilgamej, en el 
que Utnapi$tim, el héroe del diluvio, da gracias a los dioses con un 
gran sacrificio tras su salvación en el arca. Así se lo relatá a Guil- 
games: 


«Presenté un sacrificio. 
Un sacrificio de libación ofrecí en la cumbre del monte. 
Siete vasijas y otras siete dispuse. 


5 Y. Hubert y M. Mauss, Essai sur le sacrifice: L'année sociologique 
(París 1899) 32. 

é Op. cit., 38, 

7 Véase ERE XI, «Sacrifice» 14. Cf. también W. Eichrodt, Teología del 
Antiguo Testamento 1 (Ed. Cristiandad, Madrid 1975) 129: «La mentalidad 
más primitiva (sic) piensa que mediante el sacrificio se pone a disposición 
de la divinidad un alimento para que robustezca sus fuerzas». 
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Ecbhé en ellas junco, madera de cedro y mirtos. 
Los dioses percibieron el aroma. 
Los dioses se arremolinaron como moscas sobre el oferente» 


(Poema de Guilgames XI, 156-161). 


Apenas puede haber duda alguna de que aquí se considera a los 
dioses como dependientes materialmente del sacrificio. Sin embatgo, 
de los términos acádicos para «sacrificio» hay tan sólo unos pocos 
que expresen la idea de sacrificio como oblación *. Hay uno, sin 
embargo, que tiene interés en este contexto, pues, por una parte, 
hace alusión al sacrificio como ofrenda para alimento de los dioses, 
y por otra, representa un buen ejemplo del carácter conservador del 
lenguaje ritual. La palabra pasídru significa propiamente «mesa», 
después «altar de sacrificio» y finalmente «sacrificio». El término 
es un extranjerismo (procedente del sumerio baniur) y, por tanto, 
un antiquísimo término cultual mesopotámico ?. Sin embargo, al im- 
ponerse el cristianismo sobrevivió al cambio de religión, pervivien- 
do en la lelesia siria, como extranjerismo proveniente del acádico, 
para designar en la forma pátorá el altar del sacrificio cristiano, la 
mesa eucarística Y, Otra antigua palabra cúltica similar, que va pa- 
sando de una religión a otra, es el término acádico dappu, mesa, que 
en lengua siria, dappa, designa en la Iglesia nestoriana la mesa del 
altar. Tras la palabra acádica se esconde una sumeria: dub, tabla *. 

La oblación es un tipo de sacrificio muy ordinario entre los 
semitas occidentales; la manera como lo designan los israelitas, 
minbab, evoca justamente este carácter de ofrenda ”. Entre los ára- 


$ Véase la visión panorámica de G. Furlani, 11 sacrificio nella religione dei 
Semiti di Babilonia e Assiria (Roma 1931), por ejemplo, 330: mubburu del 
verbo mabáru, recibir; 335: kurbánu de karábu, regalar, ofrecer, Acerca de 
este trabajo hay que confrontar las observaciones contenidas en Recueil 
E. Dhorme (París 1951) 601-617. 

2 Véase Furlani, op. cit., 332s. Un término acádico paralelo a pas$uru es 
naptánu, comida, que expresa, por tanto, la misma idea; véase, op. cit., 332. 

1 Véase C. Brockelmann, Lexicon Syriacum, acerca de patora. 

" E, S. Drower, Water into Wine (Londres 1956) 160, y mi recensión 
JSS 2 (1957) 421. El gran velo de la Iglesia siria, $u$eppa, es igualmente un 
extranjerismo procedente del acádico Susuppu. Sobre ginóná < ganúna (en 
sumerio, ga-2nun), cf. supra, 219. Por desgracia, no poseemos ninguna re- 
copilación sistemática de estos términos cúlticos, cuyo asentamiento está en 
Mesopotamia y que muestran el notable carácter conservador del lenguaje 
cúltico. Respecto a la terminología mandea, recordemos, por ejemplo, la pala- 
bra nandabe, que se remonta a la acádica nindaba (en sumerio, ninda-*“"bu); 
cf. Baumgartner, HUCA 23, 1 (1950-51) 58. 

2 Sobre este sacrificio, véase Pedersen, Israel 1IL-IV (Copenhague 1934) 
250s, y R. Dussaud, Les origines cananéennes du sacrifice israélite (París 
1921) 89ss. Sobre el sacrificio israelita como oblación, véase B. Gray, Sacrifice 
in tbe Old Testament (Oxford 1925). El minbab hebreo es la misma palabra 
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bes preislámicos, la oblación se daba usualmente en la forma de un 
sacrificio votivo *. Uno promete a la divinidad un sacrificio en el 
caso de que Dios acceda a la petición que le dirige. Las inscripciones 
de Arabia meridional son en gran medida señales conmemorativas 
del cumplimiento de uno de esos sacrificios votivos **. El sacrificio 
votivo de las religiones clásicas es el más conocido, gracias a todas 
las «inscripciones votivas» que han quedado conservadas para la 
posteridad *. En los pueblos catentes de escritura se encuentra tam- 
bién con frecuencia el sacrificio como ofrenda de agradecimiento a 
la divinidad. Recordemos el sacrificio de primicias, al que tanta im- 
portancia atribuye (algo exageradamente) W. Schmidt para el culto 
del dios supremo **, Pero es sobte todo en la religión hindú donde 
encontramos el sacrificio con carácter de oblación. Volvemos a hallar 
aquí ante todo el sacrificio de primicias como agradecimiento Y y, 
en consecuencia, como oblación. Von Schroeder admite ya por su 
parte un sacrificio de oblación en la primitiva religión común de 
los arios *, 

Pero el tipo de oblación que se encuentra en la religión india 
más antigua, tal como nos aparece en los Vedas y Brabmiánas, es el 
sacrificio que exige por parte de los dioses una contraprestación. En 
este caso, el significado del sacrificio está basado en el llamado prin- 
cipio del do ut des. «Aquí está la manteca; ¿dónde están tus do- 
nes? », pregunta el texto ritual en el Maitrayani-Sambitá 1, 10, 2. 
Y el Taittiriya-Sambitá constata: «Los dioses existen por dones de 
aquí abajo, así como los hombres existen por dones de allí arriba» ”. 
Podemos notar además que la idea de que los dioses existen por el 


que la fenicia mabt; véase Dussaud, op. cit., 147 y 153. La terminología 
israelita para el sacrificio es en gran medida de origen cananeo, como constató 
Dussaud en su trabajo. Esto queda confirmado ahora por los textos ugaríti- 
cos; cf. en ellos términos tales como ¿tm y $m y el verbo $1y. Cf., en general, 
Pedersen, Israel TIL-IV, 317. La última monografía buena sobre el sacrificio 
israelita es H. H. Rowley, The Meaning of Sacrifice in the Old Testament: 
«J. Rylands Library, Bulletin» 33 (1950) 74-110. 

B Véase J. Wellhausen, Reste arabischen Heidentums (Berlín y Leipzig 
1927) 112ss. 

1“ Véase, por ejemplo, J. H. Mordtmann y E. Mittwoch, Sabáische Inschrif- 
ten (Hamburgo 1931) n.* 25ss. 

5 Véase Religionsgeschichtliches Lesebuch, en K. Latte, Die Religion der 
Rómer (Tubinga 1927) 29. 

16 W. Schmidt, Religionen bos urkulturens folk (Estocolmo 1935) 57ss. 

" Véase A. Hillebrandt, Ritualliteratur (Grundriss der indoarischen Phi- 
lologie und Altertumskunde YU, 2) 120, contra H. Oldenberg, Die Religion 
des Veda (Stuttgart-Berlín 1923) 310, que sin causa suficiente niega la pre- 
sencia de sacrificios de acción de gracias en la religión védica. 

* L. von Schtoeder, Arische Religion 11 (Leipzig 1916) 366. 

* Véase A. Bertholet, Der Sima des kultischen Opfers (Berlín 1942) 16s, 
cuya concepción global, sin embargo, se aparta por completo de la expuesta 
en este texto. 
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sacrificio, claramente formulada en este pasaje, y que aparece tam- 
bién en otro contexto, viene expresada con toda la claridad deseable 
en el Satapatha-Brabmána, 11; 1, 8, 2-4”. Dice allí, en efecto, que 
el sacrificio es la comida de los dioses: «El sacrificio fue bueno para 
ellos, pues el sacrificio es el alimento de los dioses». Volviendo de 
nuevo al principio del do ut des, encontramos su formulación clá- 
sica en este pasaje: 


«Dame, yo te doy. 

Pon para mí; yo pongo para ti. 
Preséntame ofrenda; 

yo te presento ofrenda» 


(Taittiriya-Sambita, 1, 8, 4, 1). 


Con todo, H. Oldenberg señala, con razón, que esta exigencia 
de una contraprestación por parte de los dioses no ha de ser conce- 
bida con una obligatoriedad económico-jurídica ”. Sólo un análisis 
más preciso del contenido del concepto de «don» nos conduce a una 
comprensión correcta del sentido que tiene el sacrificio de oblación. 
La carencia de una concepción más profunda del don y de los debe- 
res que comporta es lo que ha conducido hasta ahora por un camino 
equivocado a la ciencia histórica de la religión, desviándola hacia 
una concepción excesivamente mecánica del principio del do ut des, 
pese a las justificadas reservas de Oldenberg al juzgar el sentido de 
los textos. No existe apenas duda alguna de que esta interpretación 
jurídica del sacrificio de oblación estaba basada en una visión global 
de la religión que debemos calificar de mecánica y que tanta reper- 
cusión negativa ha tenido al investigar conceptos tales como «fuet- 
za», es decir, mana, y «santidad». 

De hecho, el principio do ut des no debe ser entendido con exce- 
siva abstracción como una especie de principio jurídico vinculante. 
La auténtica esencia del don consiste en que crea un estrecho víncu- 
lo entre el donante y el receptor. El donante regala algo de sí mis- 
mo, entrega a otro algo de su ser más íntimo, hace donación de su 
«alma». Por eso el donante exige también del receptor recibir a su 
vez un regalo de parte suya, como signo de que acepta de todo 
corazón el don del otro. La relación fundada por la ofrenda exige 
reciprocidad para llegar a ser relación armónica. 


2% Véase además S. Lévi, La doctrine du sacrifice dans les Brabmanas 
(París 1898) 29, 38, 82, y la exigencia de Indra, citada por Oldenberg, 
op. cit., 313: «Hazme sacrificios, estoy hambriento» (Panc. Brábmana, 14, 
6, 8). 

22 Oldenberg, op. cit., 315. «El esperar un don en contrapartida no llega 
hasta concebir la idea de que el dios se ha convertido en deudor suyo». 
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En su análisis de la esencia del don en la antigua civilización 
israelita, Pedersen dice, entre otras cosas: «Uno honra a un hombre 
haciéndole dones, le bendice con su don, pero en cualquier caso 
fortalece la paz y el pacto con él. Sabemos en qué está basado el 
valor y el poder del don: no es algo material, sino una parte del 
todo anímico de una persona. Por eso los dones atañen siempre al 
alma. Lo mismo que las buenas palabras y las buenas acciones, trans- 
fieren algo del alma de uno a la del otro; no se limitan a llevar un 
mensaje de buena voluntad, llevan la buena voluntad misma, pues 
forman también parte de ese todo del alma. El don no es simple 
expresión de una finura de sentimientos, sino consecuencia nece- 
saria de una relación real entre hombres e incluso con el creador, 
o la confirmación de una tal relación. De aquí que el don no sea 
voluntario en el sentido de que pueda hacerse o no, a discreción. 
Cuando la relación lo exige, el don es un deber, como también crea 
obligaciones; quien lo recibe tiene el deber de dar, y al revés, quien 
ha dado algo exige recibir algo» ?., 

Esto tiene consecuencias respecto al sacrificio como don u ofren- 
da a la divinidad, como bien ha puesto de relieve Van der Leeuw *, 
El sacrificio de oblación, que está basado en el principio del do uf 
des, no se puede calificar como un mero trato con la divinidad, 
efectuado con la intención de conseguir ciertas ventajas. De acuerdo 
con una concepción más profunda del don, el sentido del sacrificio 
de oblación pasa a ser la creación de un vínculo entre el donante 
—el hombre— y el receptor —la divinidad —. Más aún, es casi 
imposible para el hombre presentarse ante la divinidad sin una 
ofrenda. Ni siquiera puede hacerlo con una persona que es de rango 
superior a él, Como constata Pedersen: «Siempre que uno se acerca 
a un personaje ha de ofrecerle algún don. Con ello se prepara el 
camino, crea el presupuesto del pacto y da a conocer que desea 
obtener algo de su bendición. No se va al propio rey con las manos 
vacías (1 Sm 10,27), pero tampoco a otros soberanos» *, El mismo 
Pedersen hace notar la fuerza con que el AT subraya que el sacri- 
ficio es una ofrenda a Yahvé. Dice a continuación: «Este punto de 
vista le resulta evidente al israelita porque no hay nada como el don 
para fortalecer los vínculos entre las almas... El israelita sabe que 
el poderoso, del cual quiere conseguir algo, ha de ser hontado con 
una ofrenda; esto vale lo mismo para el rey que para el dios. No 
se debe visitar a Yahvé —se dice en la Ley-— con las manos va- 
cías» *. Quisiera recalcar precisamente el paralelismo que aparece 
aquí. No se debe ir con las manos vacías al soberano; igualmente 


2 Pedersen, op. cit. 1-11, 231. 

2 Phánomenologie der Religion, 32855; *395ss. 
24 Pedersen, op. cit., 235, 

3 Op. cit., 250. 
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no se ha de llegar uno con las manos vacías ante Yahvé. El análisis 
de la esencia del don es válido también para el sacrificio en cuanto 
don u ofrenda. Esta es la causa de que se haga un sacrificio cuando 
uno se presenta ante el rostro de Yahvé. Sea cual sea el estilo de un 
salmo o de una plegaria, siempre se le ha solido acompañar en Israel 
con un sacrificio. Esto es lo que ocurre en el salterio cuando encon- 
tramos de cuando en cuando alusiones a una acción sacrificial —la 
podemos llamar sacrificio de oración—, que acompaña la recitación 
del salmo %, Se dice, por ejemplo: 


«A ti te suplico, Señor; por la mañana me escucharás, 
por la mañana preparo un sacrificio y me quedo aguardando» 


(Sal 5,4). 


Los salmos 38 y 70 llevan el título de /*hazkir. Esto significa, 
como ya Baethgen ha puesto de relieve, que mientras el salmo era 
recitado, había de ofrecerse el sacrificio especial, el «memorial», 
"azkaráb *. Y en el Eclesiástico, los sabios exhortan: 


«Hijo mío, cuando caigas enfermo, no te descuides, 
reza a Dios y él te bará curar. 
Ofrece, sé, en obsequio grasa que aplaca, 
según tus posibilidades» 
(Eclo 38,9.11). 


Obsérvese que tropezamos aquí de nuevo con el «sacrificio me- 
motial», *azkárab, en relación con la oración a Dios %, Esta misma 
relación entre oración y sacrificio la encontramos más claramente 
aún en los salmos acádicos, de los cuales vamos a citar algunos típi- 
cos ejemplos: 


«Yo presento un sacrificio, derramo un sacrificio de efusión. 
¡Elimina mi desgracia, acepta mi plegaria!» 
(Hehn, Hymnen und Gebete an Mar- 
duk, 359, 12-13), 


o bien: 


«He invocado tu nombre en el banquete de los grandes dioses» 
(Ebeling, Ouellen 1, 23, 14-15), 


% G. Widengren, The Accadian and Hebrew Psalms of Lamentation (Es- 
tocolmo 1937) 27. Cf. también 271. 

2 Op. cit., 27, según H. Gunkel y J. Begrich, Einleitung in die Psalmen 
(Gotinga 1933) 177. 

2 Añadir esta indicación en Widengren, op. cit., 27. 
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o bien: 


«Recibe de mí la flor de harina y acepta mi plegaria» 


(Widengren, Psalms of Lamentation, 
259). 


También en la religión védica encontramos claramente precisada 
la relación entre sacrificio y oración. Podemos escoger un ejemplo 
entre muchos: 


«6. Yo elevo vuestro sacrificio con reverencias, 
os invoco con urgencia, Mitra y Varuna. 
Para ensalzaros, (recito) nuevos cantos, 
ojalá os plazcan estas acciones piadosas que (os) 
[están dispuestas. 


7. Para vosotros, dioses Mitra y Varuna, 
se bizo este sacrificio de Purobita con las ofrendas. 
¡Ayudadnos a superar todos los peligros! 
Protegednos por siempre con vuestra bendición» 


(Rigveda VIL, 61, 6-7; según traduc- 
ción de Geldner). 


Vemos aquí cómo se entrelazan estrechamente sacrificio y ora- 
ción. El sacrificio viene a subrayar el significado de la oración. Po- 
demos aducir la siguiente cita emocionante, que procede del Irán. 
Son aquí las jóvenes quienes sacrifican al dios supremo Vayu con 
acompañamiento de oraciones: 


«Le veneraban 

sobre un trono de oro, 

las muchachas que no habían conocido varón... 
Le pedían esta gracia: Concédenos 

lograr un dueño joven, 

de cuerpo hermosísimo, 

que nos pueda atender bien, 

mientras ambos sigamos con vida, 

y que nos pueda procurar descendencia, 

un bombre experimentado, discreto, elocuente» 


(Widengren, Iranische Geisteswelt, 
127 = Yast, 15, 39-41). 


Nótese aquí el hecho de que la estrecha relación entre sacrificio 
y oración, expresados ambos con la misma palabra, yaz, sacrificar, 
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que al mismo tiempo significa orar, hace prácticamente imposible 
decidir si se ha de elegir la traducción «sacrificar» u «orar» ?, 
También en el sacrificio de acción de gracias puede estar desem- 
peñando un papel más o menos consciente —como recalca Bertho- 
let— la exigencia de una contraprestación recíproca. Este es el 
ejemplo que él aduce: Un negro djagga, que sacrificaba una cabra 
en agradecimiento por haber salvado la vida, concluyó con las si- 
guientes palabras la oración pronunciada al terminar el sacrificio: 
«Si me preserváis también en el futuro y me concedéis otras (ca- 
bras), os haré nuevas ofrendas» Y. Vemos, sin embargo, que no se 
trata aquí de un mero sacrificio de acción de gracias, sino, conjunta- 
mente, de un sacrificio votivo y de agradecimiento. En general, sería 
difícil encontrar en el sacrificio puramente de acción de gracias prue- 
bas inequívocas de que se espera de la divinidad algo en contrapar- 
tida. Sin embargo, lo que está claro en todas las circunstancias es 
el hecho de que el sacrificio en cuanto oblación crea un vínculo 
entre la divinidad y el oferente, y que se cree que ese sacrificio 
puede ejercer influencia sobre la divinidad en la dirección deseada. 


EL SACRIFICIO DE EXPIACION 


Este vínculo, esta estrecha relación entre el destinatario del sa- 
crificio y el oferente, se pone de manifiesto con mucha mayor agude- 
za al considerar el sacrificio que es ofrecido como expiación. 

El sacrificio de expiación desempeña un papel extraordinaria 
mente importante en el culto del Próximo Oriente. A este respecto 
debemos mencionar un sacrificio peculiar de la vida cúltica de Israel, 
el cual tiene una gran importancia fenomenológica, mucho mayor 
de lo que de ordinario parece barruntarse: el gran sacrificio del Día 
de la Expiación. De acuerdo con la descripción ofrecida por Lv 16, 
se procedía como sigue. El sumo sacerdote ofrecía dos series de víc- 
timas: una, consistente en un novillo para el sacrificio por el pecado 
y un carnero para el holocausto, sirve para la reconciliación de sí 
mismo y de su casa, es decir, de su familia; otra, que comprendía 
dos machos cabríos para el sacrificio por el pecado y un carnero para 
el holocausto, está destinada a la reconciliación del pueblo. Sin em- 
bargo, de los dos machos cabríos ha de elegir a suertes uno para 
Yahvé y el otro para Azazel, un ser divino, como se desprende del 
nombre 3. Como veremos en seguida, el macho cabrío destinado por 


» Véase a este respecto la correcta observación de H. Lommel, Die Reli- 
gion Zaratbustras (Tubinga 1930) 238. 

% Bertholet, op. cit., 19, n. 3. 

32 El nombre significa «Dios es fuerte», bajo el supuesto de que la escritu- 
ra original es el; así Gesenius-Buhl, Hebráisches und aramáisches Hand- 
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la suerte para Azazel es tratado de modo peculiar. Por tanto, sí 
seguimos el desarrollo de la acción sacrificial, obtenemos un esquema 
ritual del tipo siguiente: 


1. La inmolación del novillo expiatorio en favor del sumo 
sacerdote y su familia. 

2. La inmolación del chivo expiatorio del pueblo para recon- 
ciliación del santuario y del pueblo. 

3. La transmisión del pecado del pueblo al chivo de Azazel y 
su expulsión afuera. 

4. El sacrificio de un carnero como holocausto de reconcilia- 
ción para el sumo sacerdote. 

5. El sacrificio de un carnero como holocausto de reconcilía- 
ción para el pueblo. 


Vemos, pues, que en el ritual que fue elaborado, la acción prin- 
cipal, enmarcada por las dos series distintas de sacrificios, es el pro- 
cedimiento seguido con el chivo expiatorio de Azazel, al que queda 
transferido el pecado del pueblo. Observamos además cómo tiene 
lugar un sacrificio especial por el pecado del sumo sacerdote y otro 
diferente por el del pueblo. 

También constatamos que el sumo sacerdote, situado en el cen- 
tro de la acción sactificial, ha heredado esta posición del rey sacral, 
que es al que propiamente le corresponde ese lugar como supremo 
sacrificador. Ya Pedersen es claramente consciente de este proceso, 
cuando constata: «La posición singular asumida por el sumo sacer- 
dote, con su responsabilidad, que es tan grande como la del pueblo 
entero, muestra que ha heredado el lugar del rey ?, Así es como real- 
mente ocurrió, como se desprende de una compatación entre Lv 16 
y Ez 45. Aquí, desde luego, no es el rey quien ejecuta el corres- 
pondiente sacrificio, pero Ezequiel prescribe que el príncipe, que le 
reemplaza, lleve a cabo el sacrificio en parte el día uno del primer 
mes, y en parte el día catorce del primer mes, durante la fiesta de 
Pascua. En la primera ocasión, el príncipe debe sacrificar un novillo, 
para quitar el pecado del santuario; en la última tiene que ofrecer 
un novillo como sacrificio expiatorio por sí mismo y por el pueblo. 
Estas precisiones son de la máxima importancia, pues ponen de 
manifiesto que el gran sacrificio del Día de la Expiación no es otra 


wórterbuch (Leipzig 1921) 576. En favor de esta interpretación habla el tipo 
de los nombres de los demás ángeles que se rebelaron contra Dios (véase 
R. H. Charles, The Book of Enoch [Oxford 1912] 17) y la presencia de un 
hipocorístico, zz (1 Cr 5,8), claramente una abreviatura de 221; cf. M. Noth, 
Die israelitischen Personennamen (Stuttgart 1928) 253, n.* 1038, 1042, 1043 
y 1051. 

* Pedersen, op. cit., 343; detalladamente, en Widengren, Sakerales Kónig- 
tum, cap. L 
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cosa que el sacrificio del rey en la fiesta de año nuevo durante el 
ciclo festivo, que puede sospecharse se extendía del 1 al 14 de 
Nisán, precisamente el mes en que más tarde había de celebrarse 
la fiesta de Pascua Y. Mientras que el Levítico cuenta con una doble 
serie de sacrificios por una parte en favor del oferente y por otra 
del pueblo, Ezequiel tiene una sola serie en favor del príncipe y del 
pueblo conjuntamente. Originalmente existieron de hecho dos series, 
lo cual se deduce de la observación 2 Re 16,15, que distingue entre 
el holocausto y la oblación del rey, y el holocausto, oblación y liba- 
ción del pueblo. Este resultado, el ofrecimiento por parte del rey 
del gran sacrificio de reconciliación en la fiesta de año nuevo, viene 
confirmado por las investigaciones de Morgenstern, que precisamen- 
te han probado que durante la fiesta de año nuevo el rey llevaba 
a cabo el holocausto sobre el altar de oro situado ante el velo que 
separaba el Santo y el Santo de los Santos *, 

Volviendo de nuevo al ritual del sacrificio que se hacía en la 
gran fiesta de la Expiación, podemos concentrar nuestra atención en 
dos de las víctimas ofrecidas, que claramente son las más impor- 
tantes: el novillo y el chivo expiatorio. El sumo sacerdote se puri- 
fica con el primero a sí mismo y a su casa, con el segundo al santua- 
rio y al pueblo *, Recordemos que en Ezequiel el santuario era puri- 
ficado mediante el sacrificio de un novillo, mientras que el príncipe 
ofrecía otro por sí mismo y por el pueblo. Aquí el becerro sirve 
igualmente para reconciliar al sumo sacerdote y, por tanto, origi- 
nariamente al rey y a su casa (Lv 16,6.11). En cambio, los pecados 
del pueblo le son transferidos al chivo expiatorio, del que no se 
habla en Ezequiel. 

Si analizamos en primer lugar la función que le corresponde al 
novillo expiatorio para poder formarnos una idea hemos de echar un 
vistazo a las acciones sacrificiales análogas de Mesopotamia, donde 
todo el ritual de la fiesta de año nuevo se ha mantenido enmarcado 
en un contexto tal, que nos permite formarnos una imagen clara 
de la fiesta y de su sentido. En efecto, ya hemos podido constatar 
la posibilidad de precisar a entera satisfacción el significado de la 
fiesta mesopotámica de año nuevo. En el ritual babilónico de dicha 


33 Hay que notar que Ez 45,18: «Así dice el Señor Yahvé: El primer mes, 
el día uno del mes, tomarás un novillo sin defecto, para quitar el pecado del 
santuario», está dirigido, naturalmente, al príncipe, que, según 45,22, debe 
ofrecer el día catorce el sacrificio, y, además, de acuerdo con vv. 23-25, toda 
una serie de sacrificios. Cf. con más detenimiento Widengren, op. cit., 22-24. 

% Véase Widengren, Psalím 110, 17ss. Estas precisiones son ciertamente 
más antiguas que «P» (= Lv 16), como afirma K. Galling, Ezechiel (Tubinga 
1955; HAT 1, 13) 254, pues para Ez 45 es todavía desconocido un sumo 
sacerdote. 

35 Loisy, op. cit., 354, subraya la solidaridad entre el pueblo y el santuario 
nacional, que se hace patente aquí. 
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fiesta encontramos un interesante sacrificio de un toro, supuesto 
que admitamos con Ebeling que un texto por él publicado ha de 
ponerse en relación con la fiesta de Zagmuk *, Por este motivo nos 
parece correcto citar detalles de un sacrificio, que de todas formas 
se halla estrechamente relacionado con el rey y cuya motivación 
externa es que el sacerdote cantor, kalg, revista su tambor con la 
piel del toro sacrificado. Con esta ocasión se recitan muchos cantos 
enormemente llamativos, murmurados al oído del animal. Uno de 
ellos comienza así *: 


Eres el gran toro, creación de los grandes dioses. 
Fuiste creado para la obra de los grandes dioses. 


Parece como si este texto hubiese formado parte originalmente 
de otro contexto litúrgico. En todo caso es claro que «el gran toro» 
al que se invoca es una divinidad determinada, creada para la obra 
de los grandes dioses. Quién sea esta divinidad, se pone de mani- 
fiesto por los restantes cantos recitados. Uno de ellos dice *: 


Gran toro, sublime toro, que pisa pastos puros, 
que va a parar al campo, que trae la abundancia, 
que proporciona la cosecha, que da alegría a la tierra, 
mis manos puras, ban sacrificado ante ti. 


Vemos en este texto que se trata de un dios que proporciona 
la cosecha y la fecundidad, es decir, la abundancia. Por tanto, el 
gran toro es un dios de la fecundidad. El tercero de los cantos reci- 
tados muestra quién es este dios de la fecundidad ?: 


«¡Toro, tú desciendes de Zú! 

Te ban traído para los ritos y el ritual. 

Por siempre es Ningizzida tu compañero. 

A los grandes [destinos], los designios del destino, ¡guárdalos! 
¡Guarda los ritos del cielo y de la tierra! ». 


El verso «por siempre es Ningizzida tu compañero» muestra que 
el gran toro no es otro que Tammuz, pues esta divinidad aparece 
precisamente junto a Ningizzida en los textos sumerios antiguos. 
En los himnos se le invoca como hijo de Ningizzida %, Sus epítetos 


6 Véase E. Ebeling, Tod und Leben nach den Vorstellungen der Babylo- 
nier (Berlín-Leipzig 1931) 41ss; cf., además, op. cit., 28ss. 

7 Véase F. Thureau-Dangin, Rituels accadiens (París 1921) 22. 

38 Op. cit., 26. 

Ibid. 

* Véase H. Zimmern, Der babylonische Gott Tamuz (Leipzig 1909) 18. 
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más utilizados son «buey salvaje» y «novillo» *. Vemos, pues, clara- 
mente que al toro sacrificado se le invoca en los cantos como el dios 
Tammuz, que muere pero vuelve a resucitar y proporciona la fe- 
cundidad. Su importancia procede de la plegaria que se le dirige para 
que guarde los grandes destinos, los ritos del cielo y de la tierra; 
por tanto, el toro sacrificado tiene un significado cósmico. Podemos 
además dirigir nuestra mirada a algo que hemos indicado ya de pa- 
sada: la relación con el rey. De hecho, tras concluir el ritual se in- 
voca primero a Marduk y después a Adad con la oración *: 


«¡Oh Marduk (Adad)!, concede al rey (la palabra): 


¡Estás salvado! ». 


Parece, pues, imposible que todo el sacrificio del toro no tenga 
de algún modo la función de efectuar la salvación del rey, «desatar- 
le» del pecado. Se invoca a los dioses para que el rey quede salvado, 
propiamente «desatado». El verbo patáru, desatar, tiene justamente 
el significado técnico de desatar de pecados, salvar, reconciliar. Re- 
cordemos además que en la fiesta babilónica del año nuevo se sacri- 
ficaba realmente un toro, un toro blanco al que se invocaba de un 
modo que recuerda las fórmulas litúrgicas ya citadas. Por desgracia, 
sólo conservamos el comienzo *: 


«¡Ob toro divino, toro resplandeciente que ilumina 
(la oscuridad )!». 


En este toro sacrificado se ha querido encontrar al representante 
cúltico de Kingu, el adversario de Marduk en el gran poema de la 
creación, donde es descrito como un «chivo expiatorio». En efecto, 
Labat ha hecho patente que Kingu es muerto para expiar con su 
muerte la culpa que pesaba sobre los dioses por haberse rebelado 
contra Marduk *, El Enáma Elis presenta a Kingu como una víctima 
reconciliatoria, un rescate por los demás, a partir del cual crea Mar- 
duk al hombre $. 


4 Véase Witzel, «Analecta Orientalia» 10, 20, 230; 30, 36; 100, 12. Los 
epítetos son: en sumerio ar: = en acádico +7721, y en sumerio amar = en acá- 
dico bal/r1, buey salvaje o novillo. 

2 Thureau-Dangin, op. cit., 32, 19ss. 

% Op. cit., 146. 

“ R, Labat, Le poéme de la création (París 1935) 60s, 143s, y «Revue des 
Études Sémitiques» (1935) XXIVs. 

% Labat, Le poéme de la création, 143, y «Revue des Études Sémitiques» 
XxXITL. 
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«¡Sea entregado uno solo de sus hermanos! 

¡Quede él aniquilado, y sean creados así los hombres! 
¡Reúnanse los grandes dioses! 

¡Sea entregado el culpable, y que ast subsistan los dioses!» 


(Enúma Elis VI, 13-16). 


Esta acción significa reconciliación, tapfubtu, para los dioses. 
También sabemos que en el ritual de la fiesta de año nuevo eran 
sacrificados un toro y una oveja como representantes cúlticos de 
Kingu y sus siete hijos *, Por otra parte —y esto es lo sorprenden- 
te—, Kingu representa un aspecto de Marduk: el padecimiento y 
la muerte. Este aspecto de la divinidad ha llegado a ser una figura 
independiente. Desde el punto de vista cultual, Kingu es una víctima 
sustitutoria de Marduk, un pábu, como dice la palabra 7. Sin em- 
bargo, tenemos también otros textos que muestran que en ciertos 
círculos era considerado Marduk mismo como el dios que muere y 
es sacrificado. El dios viene descrito como cautivo, mutilado y muet- 
to. «¿Cuál fue su pecado?», grita en el ritual uno de los partici- 
pantes, para Poner de manifiesto lo inmerecido de su muerte y sus 
sufrimientos Y, Aquí, pues, es el mismo Bél-Marduk el «chivo ex- 
piatorio». Podría muy bien suceder que esta cara de la divinidad 
estuviese también representada en el ritual en el caso de un toro. 
Parece como si Marduk, Tammuz y Kingu, siendo los tres divini- 
dades del mismo tipo, vinieran representados en distintos lugares 
del drama cúltico de año nuevo por un toro sacrificado. Probable- 
mente había que decir lo mismo de Anu, que ha sido concebido 
también como una figura de Tammuz*. En este contexto tiene 
menos importancia Kingu en cuanto figura individual; es sólo la 
disgregación de un aspecto determinado del dios supremo, que mue- 
re y vuelve a resucitar. En el culto es el rey quien representa a esta 
divinidad, excepto cuando se trata de su muerte, que en lugar de 
sacrificar al rey viene representada pot el sacrificio de un toro. En 
cambio, los sufrimientos y la humillación, un conocido tema del 
culto de Tammuz, vienen simbolizados en la fiesta babilónica de 
año nuevo, como ya hemos visto, por la humillación del rey. Acerca 
de este punto dice el texto ritual: 


** Labat, Le poéme..., 72, y cf. Ebeling, op. cil., 31. 

*7 Este hecho fundamental no lo ha visto Labat en «Revue des Études 
Sémitiques» XXIlss. Dhorme es el que ha destacado el significado del sacri- 
ficio expiatorio vicario, púbu, en general; véase op. cit., 604s. 

4% Véase S. Langdon, Tbe Babylonian Epic of Creation (Oxford 1923) 40, 
que completa aa miinu bi[itta$u], mientras que Zimmern pone bi 
[it-tu-al, «mi pecado». Langdon, op. cit., 41, n. 8, muestra por qué se ha 
de preferir la primera versión. 

* Véase Witzel, op. cit. VII, y Ebeling, op. cit., 29ss. 
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«Traerán agua para las manos del rey y le harán entrar des- 
pués en Esagila. El colegio de los “sabios” saldrá a la puerta. 
Cuando haya llegado ante Bel, el sacerdote-urigallu saldrá y le 
quitará al rey el cetro, el anillo y la espada. Tomará igualmente 
su tiara real. Los llevará ante Bel y los depositará ante Bel. Sal- 
drá y golpeará al rey en la mejilla... Le hará entrar ante Bel. 
Tirará al rey de las orejas y le hará postratse de hinojos en el 
suelo» 

(Thureau-Dangin, Rituels accadiens, 
144 = Ebeling, ATAT, 302). 


Por tanto, una breve panorámica de lo que ocurría en Mesopo- 
tamia nos muestra la imagen siguiente: se daba la idea de una divi- 
nidad paciente, que carga con los pecados de los demás, verificando 
así la expiación por los culpables. Su muerte, simbolizada en el culto 
por el sacrificio de un toro, la inmolación de la manifestación misma 
del dios, sirve para expiación y redención incluso del rey, que de 
ordinario es su representante cúltico. En efecto, en el ritual el rey 
representa lo mismo al dios paciente y humillado que al victorioso. 

Volviendo ahora al ritual israelita del gran Día de la Expiación, 
hay algunas cosas que cobran mayor claridad, desde el punto de 
vista puramente fenomenológico. Comprendemos por qué es un toro 
lo que se sacrifica: no es sino el representante cúltico de la divini- 
dad. Recordemos que en la época más antigua de Israel, Yahvé tenía 
figura de toro, que se manifestaba en el culto”, El sacrificio del 
toro, como ya hemos visto, es un sacrificio por el pecado. El rey, 
que también en Israel representa a la divinidad —desde el punto 
de vista cúltico—, tiene aquí un sustituto, el toro, símbolo de la 
divinidad, del mismo modo que en Mesopotamia. El rey mismo no 
es sacrificado en el culto. Sin embargo, en Israel la figura del chivo 
expiatorio ha adquirido una posición central. El macho cabrío es la 
víctima sustitutoria del rey y del dios como sacrificio expiatorio del 
pecado del pueblo entero. 

Si queda enteramente claro el lugar que en el ritual ocupa el 
chivo expiatorio, resulta, en cambio, cada vez más oscura la posición 
de Azazel. Sin embargo, si seguimos una indicación de James y 
consultamos el Libro de Henoc etiópico, sobre todo 10, 4-6, encon- 
traremos quizá una solución que haga patente el contexto cultual *. 


3% A. Lods, Israél des origines au milien du VIIT" siécle (París 1932) 531s. 
Albright pretendió ver en el toro un mero pedestal del dios, cf. Die Religion 
Israels (Munich-Basilea 1956) 173, pero esto lo contradice ya el mismo tenor 
literal de Ex 32,4: «Este es tu Dios, Israel». 

5 E, O. James, Origins of Sacrifice (Londres 1937) 204, dice: «He would 
be well on his way to becoming the leader and author of the forces of evil», 
y remite al Libro de Henoc. No se trata de una evolución tardía, como James 
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En dicho Libro de Henoc, Azazel es el caudillo de las potencias su- 
blevadas contra Dios, siendo castigado con el destierro a un desierto. 
Después de haber sido atado de pies y manos, el día del juicio final 
setá arrojado al fuego. Parece muy improbable que nos las tengamos 
que ver aquí con una especulación tardía: más bien se trata de la 
pervivencia de un viejo mito cúltico, que nos proporciona algunos 
detalles sobre el destino de las potencias divinas rebeldes a Dios. 
Azazel, como caudillo suyo, corresponde al Kingu del poema babi- 
lónico de la creación, y el chivo expiatorio, puesto en libertad para 
Azazel el Día de la Expiación, corresponde a la inmolación de Kingu, 
sacrificado cúlticamente en figura de un toro. Por tanto, el chivo 
expiatorio parece ser el representante cúltico de Azazel. En tal caso, 
la idea de una expiación del pecado habría quedado plasmada doble- 
mente; con ello concuerda el hecho de que el sacrificio por el peca- 
do y el sacrificio del chivo expiatorio representan claramente dos 
acciones distintas. Por su parte, Loisy pretendía ver en el rito del 
macho cabrío una acción cúltica más antigua %: Sea como sea, el 
hecho parece ser que el sacrificio expiatorio vicario estaba plasmado 
en dos acciones rituales, que expresaban las dos el mismo tema. Hay 
que destacar, por último, que el rito del chivo expiatorio supone 
realmente un sacrificio, como se deduce de la tradición judía, según 
la cual el macho cabrío llegaba a ser inmolado también fuera, en el 
desierto, donde Azazel estaba prisionero *, 

James ha puesto de manifiesto que de la función cúltica del chivo 
expiatorio nos vemos conducidos a la descripción del «Siervo de 
Yahvé» en Is 53,10%. Según este pasaje, se trata de una víctima 


parece suponer; ello se desprende del hecho de que la literatura judía apócrifa 
y pseudoepigráfica ha conservado gran cantidad de material antiguo, marginado 
por la censura procedente de los libros veterotestamentarios, cf. Hooke, The 
Labyrinth, 218s. 

%2 Loisy, op. cif., 334. Dhorme ha establecido una comparación entre un 
sacrificio expiatorio babilónico, en el que se inmola una oveja, y el sacrificio 
israelita del chivo expiatorio (véase op. cit., 605). 

% Véase el tratado misbrá, Joma, ed. por Meinhold (Giessen 1913) VI, 
1-6. Sin embargo, tanto Loisy como James me parecen demasiado inclinados 
a prescindir del hecho significativo de que el chivo expiatorio era matado 
realmente. El sacrificio del chivo expiatorio ha de considerarse como una 
acción eliminatoria, como ha subrayado Pettazzoni, La confessioni dei peccati 
II, 201ss. El rito en sí tiene un paralelo próximo en una acción sacrificial 
hitita; cf. A. Gustavs, ZAW (1927) 139ss, y Pettazzoni, op. cif., 214-222. 
Sobre Azazel, cf. también Pettazzoni, op. cif., 208-213 (considera a Azazel 
como un componente de la tradición jerosolimitana). 

5 Véase James, op. cit., 207, que dice: «The scapegoat ritual, as we have 
seen, tended to take over a substitutionaty character but not in the sense 
in which it has been interpreted in Christian theology. The nearest approach 
to the Christian conception of atonement is the Servant Saga incorporated in 
the composite book, Isaiah... where suffering and death appear to be regarded 
as having an atoning value». 
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por la culpa, 'a%41m, mientras que el toro expiatorio del Levítico es 
una víctima por el pecado, Pattát. Sin embargo, es difícil mantener 
esta distinción entre ambos; incluso en algunos casos es imposible, 
pues, como prueba Dussaud, un término puede ser utilizado en lugar 
de otro *, Si sometemos a un breve análisis el texto de 1s 53, que de 
nuevo vuelve a ser discutido, podemos constatar que la atención 
de los investigadores va enfocándose cada vez más en una determi- 
nada dirección. Parece lograrse una unanimidad cada vez mayor so- 
bre algunos puntos, al menos en el grupo de investigadores que 
mantiene la mirada atenta a la importancia de la realeza sagrada. 
Por tanto, se podrían fijar con una cierta seguridad los siguientes 
hechos. El término «Siervo de Yahvé» es un título real %, De aquí 
que —considerado como tipo— el Siervo no sea sino el rey sacral ”, 
La descripción de los sufrimientos del Siervo concuerda en cierta 
medida con el ritual babilónico de la fiesta de año nuevo, con la 
humillación cúltica del rey. Por otra parte, se dan bastantes concot- 
dancias entre los padecimientos del Siervo y los de Tammuz en el 
mundo inferior %, Obsérvese aquí la equiparación del “Ebed Yah- 
weh” con una raíz en tierra árida, comparada con la descripción de 
Tammuz como la planta marchita Y. Tenemos además los tormentos 
a que el Siervo es sometido, por lo que se asemeja a un cordero 
llevado al degiello; comparándolo con Tammuz, que es el cordero 
en poder del mundo inferior Y. El Siervo viene descrito como el rey, 
que representa en su persona al pueblo entero y que, como víctima 
por la culpa, padece por las transgresiones de todo el pueblo. Feno- 
menológicamente se trata del mismo nivel que cuando el tipo de 
dioses, que designamos con el epígrafe de «Tammuz», padece y 
muere como víctima expiatoria por los pecados y transgresiones de 
los demás *. Este encuadramiento del rey israelita en la categoría del 


5 Dussaud, op. cit., 126. 

5 Véase Widengren, Religionens várld, 12 ed., 223, n. 1. Uno de los 
primeros en ver que el rey israelita era el Siervo doliente fue A. R. Johnson, 
The Labyrinth (Londres 1935) 100, 106, 111. Cf. además H. H. Rowley, 
«Oudtestamentische Studien» 8 (1950) 100-136, y A. Dupont-Sommer, VI 1 
(1951) 200ss (sobre la pervivencia del tema en la época del judaísmo tardío). 

7 Véase la discusión resumida en 1. Egnell, The Ebed Yabweh Songs and 
tbe Suffering Messiab in «Deutero-Isaiah»: «J. Rylands Library, Bulletin» 31 
(1948) 54ss. El tratado más reciente es el de O. Kaiser, Der kónigliche 
Knecbt (Gotinga 1959), que considera al Siervo como Israel en Gola. 

$ Engnell, Studies, passim, y también Nyberg, Smártornas man: SEA 7 
(1942) 64ss, recalcan el significado del culto de Tammuz. Antes, Johnson, 
op. cit., 100-111; más tarde, Engnell, Studies, 170, n. 4; 176, n. 4. 

% Véase Widengren, Det sakrala kungadómet, 60ss, y sobre todo The 
King and the Tree of Life, 11ss. 

* Véase un pasaje tal como Witzel, op. cit., 397, 14; «El cordero, entre- 
gado al poder del mundo inferior». 

Ocurre, en efecto, que en los comentarios Kingu es equiparado directa- 
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dios doliente no es un fenómeno aislado que sólo se encontrase en 
Is 53. Tenemos, por el contrario, varios pasajes de salmos a los que 
se puede aludir, en especial los salmos 88 y 89, en los que el orante, 
que según se deduce del contexto no es otro que el rey, viene des- 
crito con toda claridad como una figura de Tammuz Y. Recordemos 
también el lamento fúnebre pot el rey difunto, que le considera 
como el dios muerto Y, 

Comparando el ritual del Día de la Expiación con Is 53 encon- 
tramos una diferencia cúltica muy significativa. En Lv 16, la víctima 
expiatoria por el pecado del pueblo no es el rey mismo, sino una 
víctima sustitutoria: el macho cabrío. En cambio, en Is 53 es la 
propia persona del Siervo quien se presenta como víctima por la 
culpa, gracias a la cual es expiado el pecado del pueblo. Por tanto, 
la idea aquí es que “Ebed Yahweb”, el «rey mesiánico», que con su 
persona representa a todo Israel, es sacrificado como víctima expia- 
toria. Si queremos dar un paso más, llegamos a la concepción cris- 
tiana del sacrificio expiatorio. Del cristianismo primitivo, que guarda 
todavía su vínculo histórico con el judaísmo, podemos comparar el 
pasaje de la Carta a los Hebreos que describe la imagen de Cristo 
como sumo sacerdote de los bienes futuros (Heb 9,11). Se dice aquí 
que 


«y mediante sangre no de cabras y becerros, sino suya propia, 
entró de una vez para siempre en el santuario, consiguiendo una 
liberación irrevocable» 


(Heb 9,12). 


El autor compara a Cristo, el sumo sacerdote de la Nueva Alian- 
za, con el de la Antigua. No entró en un santuatio hecho por mano 
de hombre, sino en el cielo mismo, para presentarse ante Dios 
(Heb 9,24). 


mente con Tammuz, pues ambos son idénticos a Enmesarra, una de las figu- 
ras de Tammuz; véase Ebeling, op. cit., 29, y Witzel, op. cit., 470, 

* Ya en mi escrito Psalm 110, 20, n. 2, indiqué la relación existente 
entre Sal 89 y la ideología de Tammuz. Más tarde, detalladamente, Ahlstróm, 
op. cit. También Sal 88 muestra toda una serie de llamativas coincidencias: 
el sufrimiento, la permanencia en el mundo inferior (en concordancia también 
con los textos de Ras Shamra), las ataduras (se dice de Tammuz que está 
puesto bajo custodia, que está atado). Es típico además que, lo mismo que el 
Siervo de Is 53 está desfigurado y es varón de dolores (al igual que Tammuz, 
pues éste es llamado «varón de lágrimas» y se pregunta: «¿Quién conoce 
su rostro?»), como uno ante quien se oculta el rostro, también el rey, en 
Sal 88, es un horror para todos sus conocidos. Véase además Widengren, 
Konungens vistelse i dódsriket: SEA 10 (1945) 71ss; Sakrales Kónigtum, 
excurso n. 2. 

% Véase infra, 382. 
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«Y no era tampoco para ofrecerse repetidas veces, como el 
sumo sacerdote que entra año tras año en el santuario llevan- 
do una sangre que no es la suya» 

(Heb 9,25). 


No, Cristo se ha presentado una sola vez y se ha ofrecido una 
sola vez, para abolir los pecados (Heb 9,26). 


«Por esa voluntad hemos quedado consagrados, mediante la 
ofrenda del cuerpo de Jesucristo, única y definitiva» 


(Heb 10,10). 


Por tanto, la Carta a los Hebreos concibe a Cristo al mismo 
tiempo como sacrificador y como víctima. Es el sumo sacerdote, que 
ofrece a sí mismo en sactificio. El autor de la Carta a los Hebreos 
compara y explica este sacrificio aludiendo al sacrificio del Día de 
la Expiación; pero no recoge la idea del chivo expiatorio. El sacri- 
ficio de Cristo es considerado como un sacrificio de purificación; 
se trata de la purificación de un pecado, del pecado que mantenía 
presos a quienes fueron llamados a la nueva alianza (Heb 9,14-15). 
Con su sangre adquirió Cristo una redención eterna, por el hecho 
de que uno sufrió la muerte para rescate de las transgresiones de la 
primera alianza (Heb 9,12.15). Por tanto, su muerte es un auténtico 
sacrificio expiatorio, un sacrificio por el pecado y por la culpa en 
el sentido veterotestamentario *, El hecho de que Jesús sea a la vez 
el sacrificador y la víctima, nos remite al rey sacral, el cual, en cuan- 
to sumo sacerdote, ofrece un sacrificio, que, como ya hemos visto, 
cumple un papel sustitutivo de él mismo, en su calidad de represen- 
tante cúltico de Dios y, por tanto, en cuanto Dios mismo, en pers- 
pectiva cúltica. Lo mismo el «Siervo de Yahvé», el cual es una ima- 
gen completa del rey que, como representante de la divinidad, pa- 
dece cultualmente, su vida era un sacrificio por la culpa, ofrecido 
por las transgresiones del pueblo. La concepción de que el rey, en 
cuanto representante del pueblo, se sacrifica a sí mismo como vícti- 
ma expiatoria por el pecado del pueblo entero concuerda con el tema 
que hemos encontrado como predominante en Mesopotamia. En el 
cristianismo primitivo puede hallarse también la idea de una reden- 
ción mediante el chivo expiatorio, que carga con los pecados del 
pueblo y es aniquilado juntamente con el pecado que lleva. Pablo 
habla de que Dios mandó a su propio Hijo en semejanza de carne 


$ Véanse los comentarios, sobre todo O. Michel, Der Brief an die Hebráer 
(Gotinga 1936). 
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de pecado, y por el pecado, y condenó al pecado en la carne (Rom 8, 
3). Y en 2 Cor 5,21, pasaje este muy discutido, dice también: 


«Al que no tenía que ver con el pecado, por nosotros lo 
cargó con el pecado, para que nosotros, por su medio, obtuvié- 
ramos la rehabilitación de Dios». 


Según la explicación más iluminadora, que Dios hiciese a Cristo 
pecado significa que le convirtió en sacrificio por el pecado. En efec- 
to, el término griego hamartía, «pecado», sirve en los Setenta para 
designar el «sacrificio por el pecado», precisamente en pasajes como 
el del Levítico, en que se habla del sacrificio del chivo expiatorio *. 
Cristo es sacrificado por los pecados de los hombres como víctima 
expiatoria vicaria. Esta idea viene expresada también en varios otros 
lugares del NT (Rom 3,25; 5,8; 1 Cor 15,3; Gál 3,13). Esta es la 
interpretación cristiana del tema veterotestamentario del macho ca- 
brío expiatorio. 

Hay también muchos otros sitios en los que se da la misma con- 
cepción de un representante cúltico de los pecados del pueblo ante 
la divinidad. El más conocido de estos ritos del chivo expiatorio 
es la singular ceremonia que se desarrollaba en Grecia en las fiestas 
tbargelia atenienses. Se celebraban en honor de Apolo el 7 de £har- 
gelio, peto el ritual de purificación se llevaba a cabo el día anterior, 
6 de thargelio. De acuerdo con las tradiciones que conservamos, dos 
hombres, uno como representante de los hombres y otro de las mu- 
jeres, eran conducidos fuera de la ciudad como «chivos expiatorios», 
pharmakot. Hay pruebas inequívocas de que estos pharmakof eran 
considerados como portadores de algo malo, que era así alejado de 
la ciudad. Según una noticia, estos dos hombres eran engalanados 
con sendos collares de higos, siendo llamados Sybakchoi %, En varias 
imágenes de vasijas aparece una figura de Dioniso con collares de 
higos, y el nombre de Sybakchoí se interpreta como «Bacos de los 
higos» %, Tanto la coincidencia con el ornato de la figura de Dio- 
niso como también el nombre de «Bacos de los higos» indican que 
esos pharmakoí podían ser concebidos como representantes cúlticos 
del dios Dioniso $, 


6 Véase la indicación de A. Plummer, A Critical and Exegetical Commen- 
tary on the Second Epistle of Se. Paul to the Corinthians (Edimburgo 1925) 
189. Sin embargo, Plummer mismo no se adhiere a esta interpretación, que 
a la luz del material expuesto aquí aparece como la única pensable. 

% Véase L. Deubner, Attische Feste (Berlín 1932) 179ss, que proporciona 
un resumen de las usanzas festivas. Al final de mi propia exposición vuelvo 
sobre su interpretación y la de otros. 

7 Véase Deubnet, op. cit., 179, 

%% Véase V. Gebhard, Die Pharmakoi in lonien und die Sybalechoi in 
Atben (Munich 1926) 97ss, 100. Las objeciones que Gebhard opone a esa 
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Poseemos toda una serie de noticias sobre fiestas +hargelia en 
Jonia. Tienen especial importancia, porque gracias a ellas sabemos 
con mayor claridad que al pharmakós no sólo se le llevaba fuera de 
la ciudad, sino que se le sacrificaba realmente Y, Dentro o fuera de 
la ciudad, ese «chivo expiatorio» era azotado con ramas de hi- 
guera ”, 

En Rodas se sacrificaba un hombre a Cronos el 6 de rmetagitrio. 
Para ello reservaban a un criminal que hubiese sido condenado a 
muerte. Era sacado fuera de la ciudad ante la estatua de Artemis, 
se le daba a beber vino y era inmolado ”. Esta usanza tiene analogía 
con una costumbre de Massilia, donde un pobre envilecido era ali- 
mentado durante todo un año a costa del Estado, con una alimenta- 
ción prescrita ritualmente. Después era adornado con ramos festivos 
y vestiduras sagradas y llevado por toda la ciudad ”?, mientras se le 
llenaba de improperios «para que cayese sobre él la maldad del 
pueblo entero». De este modo le expulsaban y mataban, probable- 
mente por lapidación. La costumbre se repetía todos los años ”. 

Vamos ahora a aproximarnos a los datos expuestos. Vemos que 
por una parte se ha querido interpretar como magia de la fecundidad 
la usanza de las fiestas thargelía, y por otra, se les ha adjudicado un 
carácter apotropeico. Deubner está de acuerdo con Nilsson por lo 
que respecta al tipo apotropeico de la fiesta, pero, en cambio, se 
distancia de su interpretación como magia de la fecundidad. Lo que 
Martin P. Nilsson supone es que formaba parte de la fiesta el deam- 
bular llevando la llamada «rama eiresione», de la que pendían fru- 
tos. La indicación en este sentido la rechaza Deubner como error ”. 
El opina que la misión del pharmakós, que aparece en la fiesta, es 
absorber en sí todo lo malo al discurrir por la ciudad y luego —car- 
gado con ese mal— alejarse. Con ello la ciudad queda liberada. 
Según Deubner, que en esto concuerda con varios otros investiga- 
dores, el nombre de pharmakós significa la medicina, phármakon, 


interpretación —él piensa que se trata de la representación cúltica de un dios 
instantáneo— están de sobra por el mero hecho de que no hay ningún «dios 
instantáneo». Véase nuestra investigación, supra, 110s. Sin embargo, también 
Gebhard ve en la divinidad mencionada un «numen de la vegetación, es 
decir ——dicho en nuestra terminología—, el dios de la fecundidad como dis- 
gregado del dios supremo. Por tanto, en cuanto a contenido, la diferencia es 
insignificante. 

% Deubner, op. cif., 185, hace notar que se trata realmente de un sacri- 
ficio, lo cual se deduce de la forma utilizada del verbo ¿hfein, sacrificar. 

% Op. cit., 182. 

1 Op. cit., 186. 

1 Petronio dice: «Ornatus verbenis et vestibus sacris». Véase Deubner, 
op. cit., 186, n. 5. 

” Estas dos últimas particularidades mencionadas vienen atestiguadas 
por una noticia paralela; véase Deubner, op. cit., 187. 

M Op. cit., 191s. 
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personalizada ”. Los dos pharmakoí de Atenas (en otro pasaje, uno 
solo) purifican la ciudad. El carácter catártico de la fiesta la pone 
en relación con Apolo, el dios de la purificación *, Contra estas con- 
sideraciones hemos de constatar que el rito debe interpretarse reli- 
giosamente como un sacrificio de expiación. Por tanto, admitimos 
con Gebhard que lo que ocurre es que un representante cúltico de 
la divinidad es sacrificado 7. El significado del rito está, pues, según 
nuestra opinión, en la misma línea que los ritos sacrificiales antes 
descritos %, 


EL SACRIFICIO DE COMUNION 


El sacrificio como comunión es sin duda el modo más importante 
de plasmarse la acción sacrificial; desde que Robertson Smith ana- 
lizó el sacrificio de comunión, se le da más importancia a un atento 
estudio de la comunidad vinculada al sacrificio. James ha destacado, 
con razón, los dos tipos distintos de esa comunidad, cosa que Robert- 
son Smith había pasado por alto: la comunión puede tener un ca- 
rácter en parte mítico, en parte no mítico. Este último queda de 
relieve en las comidas que —así se piensa— celebran juntos el dios 
y sus adoradores. La idea de comunidad surge aquí por la comunión 
que crea el sentarse junto a la misma mesa, lo cual, sobre todo entre 
los antiguos semitas, producía una estrecha vinculación mutua ”. 
Como ejemplo de este tipo de sacrificios podemos citar el sacrificio 
cruento israelita, zebab (Slámin), al que estaba unida una comida. 
La sangre de la víctima era derramada sobre el lugar de inmolación, 
la piedra o el altar. Con ello esa sangre —según las leyes sacrificia- 
les, también la grasa y los riñones— quedaba transferida a Yahvé. 
La grasa era quemada sobre el altar (1 Sm 2,15s). El resto del ani- 
mal era consumido en el banquete sacrificial, de ordinario por la 
familia (o el clan), cuyo jefe mismo era quien antiguamente ofrecía 
el sacrificio. Por tanto, la familia (o clan), con el padre de familia 
(o jefe del clan), constituía el círculo en que se celebraba el banquete 
sacrificial. Pero junto a ellos también tomaba parte el dios, pues 
él era quien disfrutaba de la sangre, el auténtico principio vital del 
ser vivo. Y el dios mismo pertenecía a la liga cúltica familiar. Era, 
como sabemos, el padre, hermano o tío, en cierto modo idéntico al 
grupo grande que llevaba su nombre; por ejemplo, Jacob, Israel, 


3 Op. cit., 193, 

1% Op. cit., 1935. 

7 Véase Gebhard, op. cit., 87ss. 

1% C£. supra, 267ss. 

” A este respecto, véase sobre todo Pedersen, op. cit. 1-11, 238s, y Robert- 
son Smith, op. cif., 270s, 


El sacrificio de comunión 279 


Aser, Dan, entre los hebreos, igual que Asur entre los asirios Y. 

Pero de un banquete abundante forma parte no sólo la carne, 
sino también el pan y el vino, que tenían su lugar correspondiente 
en el banquete sacrificial. El trigo y el pan recién cocido eran con- 
sagrados a la divinidad mediante el sacrificio Y. Y como piensa Pe- 
dersen %, ciertamente se ofrecía también vino como un sacrificio 
peculiar de libación. Pero al mismo tiempo el pan y el vino forma- 
ban parte del banquete sacrificial (1 Sm 1,24; 10,3); llegaban a 
embriagarse con el vino del banquete (1 Sm 1,135). Llenos de 
alegría, se congregaban en Canaán para el sacrificio cruento a su dios; 
esto se aplica a los filisteos, pero tiene igualmente validez para Israel 
(Jue 16,23). Sabemos de los cananeos que «entraron en el templo 
de su dios y comieron y bebieron» (Jue 9,27) *. 

La colorista descripción del poema babilónico de la creación nos 
da una idea del ambiente reinante en un banquete de los mismos 
dioses $: 


Juntos los grandes dioses que fijan los destinos, 

se presentaron ante Ánsar; llenaron el recinto festivo, 

se besaron unos a otros [se congregaton] para una reunión, 
dejaron correr las lenguas, [se sentaron] para el banquete. 
Comieron pan, bebieron [vino], 

el dulce líquido lo dejaron correr en sus copas. 
Como habían bebido el líquido embria- [sul] cuerpo se ensanchó, 

un fuerte atolondramiento [gador, subió a su cabeza. 


(Enúma Elis YU, 130-137). 


En la religión griega toda comida tenía algo del carácter sagrado 
de un sacrificio. La inmolación de un animal para la comida era 
considerada como un sacrificio. Por eso la comida era siempre una 
comunión con los dioses. «En la comida los dioses eran siempre 
invocados y como invitados: al menos tenían su parte mediante una 
libación de vino derramado simbólicamente» Y, Justamente «del sa- 
crificio es de donde la comida adquiere su carácter sagrado» Y, 


$ Véase Robertson Smith, op. cit., 506, 510ss, y E. Dhorme, La religion 
des Hébreux nomades (Bruselas 1937) 313ss. 

8l Véase Pedersen, op. cit. 111-IV, 230ss. 

2 Op. cit., 259. 

8 Op. cit., 254, 

4 Op. cit., 254. 

85 Una traducción algo divergente se encuentra en Speiser, ANET, 65. 
Desde el punto de vista del contenido, las divergencias son muy poco signi- 
ficativas. Una palabra interesante es rátum, traducido por Speiser como «tube, 
pipe», y que se ha de entender como una caña para beber. Este tipo de cañas 
aparece con frecuencia en la descripción de bacanales, como señala Speiser. 
Por tanto, «copa» es una versión algo libre. 

86 K, Kerényi, Die Heiligkeit des Mables im Altertum, en Die Geburt 
der Helena (Zurich 1945) 87. 

8 Op. cit., 89. 
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El banquete cúltico podía celebrarse no sólo en el templo (cf. 
para el culto de Serapis, por ejemplo, P. Oxyr. 1, 110), donde los 
amigos del anfitrión eran invitados con invitaciones especiales (que 
se nos han conservado en papiro), sino que la comida cultual en 
honor del dios podía tener lugar también en una casa privada. El 
siguiente billete muestra que Claudio Sarapión, adorador también 
del dios, como hace patente su nombre, había puesto a disposición 
del anfitrión sus propias habitaciones: 


«Antonio, el hijo de Ptolomeo, te ruega que comas con él 
en la comida del Señor Serapis, en las habitaciones de Claudio 
Sarapión, el día 16, a partir de la hora nona» 


(P. Oxyr. TIL 523). 


La inmolación del cordero pascual representa un sacrificio extra- 
ordinariamente interesante. Probablemente se trata originariamente 
de un sacrificio sustitutorio de los hijos primogénitos %, que, al me- 
nos en ciertos círculos israelitas, seguían siendo sacrificados incluso 
en época más tardía. «Me darás el primogénito de tus hijos» (Ex 22, 
28): este mandato se siguió a veces al pie de la letra (Mig 6,7; Ez 20, 
25-26) *. El paso al sacrificio de un cordero, que era comido en un 
banquete común, parece haber cambiado también en parte el ca- 
rácter del sacrificio. Ciertamente, conserva aún en cierta medida el 
cuño de un sacrificio de reconciliación, lo cual se plasma en la unción 
de las jambas y el dintel de la puerta con la sangre del cordero 
(Ex 12,7)”. La fuerza reconciliadora de la sangre queda resaltada 
en todos los ritos sacrificiales; la sangre, que contiene la vida, da la 
vida. La divinidad, a la que está consagrado todo primogénito (Ex 
13,1), renuncia a exigir sus derechos en forma de un sacrificio, pues- 
to que ha quedado aplacada por una víctima vicaria, el cordero. De 
aquí también la prescripción: «A tu primogénito lo rescatarás» 
(Ex 34,20). Sin embargo, en su forma directamente atestiguada el 


88 Tames, op. cif., 189: «In its earliest form it seems to have been con- 
nected with the offering of first-born children». En J. B. Segal, The Hebrew 
Passover from the earliest Times to A. D. 70 (Londres 1963), se encuentran 
puntos de vista totalmente nuevos y revolucionarios, considerando la fiesta 
de Pascua como fiesta de año nuevo. 

% Véase A. Lods, op. cit., 328s. 

% Tames, Op. cít., 192, concibe también el cordero pascual como un sacri- 
ficio de reconciliación, dirigido contra el golpe del «Exterminador». Sin em- 
bargo, propiamente es Yahvé el que se pone a herir a los egipcios (Ex 12,23). 
En Sab 18,15-16 se habla de la Palabra de Dios, que mata a todo primer 
nacido. Pero aquí —como suele ocurrir— «la Palabra» representa a Dios mis- 
mo. Véase supra, 107ss. Sobre el cordero pascual, cf. además J. Pedersen, 
ZAW N.F. 11 (1934) 160-175; P. Rost, ZDPV 66 (1943) 207ss. 
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sacrificio pascual es sobre todo un banquete sacrificial ”. Pero hay 
algunas circunstancias que los investigadores toman en considera- 
ción. Por de pronto, la prisa con que debía concluirse el banquete. 


«No dejaréis restos para la mañana siguiente, y si sobra algo, 
lo quemaréis» 
(Ex 12,10; cf. Dt 16,4). 


Aparecen además otras precisiones dignas de atención. En las 
prescripciones sobre la forma de comer la carne, a los participantes 
en el banquete se les impone como deber comerla asada, no cruda 
ni cocida (Ex 12,8-9). Además, según Ex 12,46, al animal no se le 
debe quebrar hueso alguno. Robertson Smith ha comparado estas 
precisiones con la descripción del sacrificio de un camello entre los 
árabes preislámicos, tal como se encuentra en Nilo”. Según ese ví- 
vido relato, los participantes en el banquete sacrificial se arrojaron 
sobre el camello, que fue comido crudo con carne, piel y huesos 
antes de que surgiera el sol y desapareciese la estrella matutina, a 
la que era ofrecido el sacrificio %. También James admite que la pres- 
cripción de no comer cruda la carne significa la prohibición de algún 
uso existente *, El no poder quebrar ningún hueso podría explicarse 
igualmente como una polémica contra la consumición de huesos *, 
James está también de acuerdo por lo que respecta a la concordancia 
entre la prescripción de que el cordero pascual fuese comido por 
la noche antes de la llegada de la mañana y la indicación de Nilo 
de que el camello debía ser comido antes de que el sol saliese %, 

Por tanto, en su configuración histórica, el sacrificio y la comida 
del cordero pascual parece representar seguramente una comunidad 
de mesa con el dios, con el miembro divino del grupo cúltico, que 
es también su jefe; en cambio, estos ritos no contienen ningún tipo 
de participación mística en la divinidad. Esto sólo lo encontramos 
en los casos en que la víctima del sacrificio es concebida como la 


2 Lods, op. cit., 337, nota, dice: «Car le sacrifice de la Páque était es- 
sentiellement un sacrifice mangé». Pero el sacrificio de los hijos e hijas como 
holocausto en la religión israelita, por ejemplo, Dt 12,3; Jr 7,31, es claro 
que no se puede considerar como un banquete sacrificial. En Recueil Dhorme, 
610s, se halla una comparación con el correspondiente sacrificio mesopotámico 
del hijo mayor y de la hija mayor; pone de relieve que el verbo que sirve para 
designar la acción sacrificial es en ambos casos el mismo: el acádico Sarápu 
corresponde al hebreo sárap. Con Dhorme, op. cif., 612, encuentro también 
que el factor dominante aquí es la idea de sustitución. 

2 Robertson Smith, op. cit., 345. 

% Op. cit., 282. Sobre la fiesta de Pascua, cf. también la tradición misbrá 
en Beer (ed.), Pesachim (Giessen 1912) 9ss. 

% James, op. cit., 191. 

% Robertson Smith, op. cit., 345, n. 1. . 

% Tames, op. cit., 192. 
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divinidad, dada como manjar a sus adoradores. El ejemplo más co- 
nocido de un sacrificio de comunión de este tipo es el despedaza- 
miento de la víctima por los adeptos a Dioniso, ya se trate de un 
animal (por ejemplo, un toro) o de una persona (por ejemplo, un 
niño). Este despedazamiento, el sparagmós, del que ya hemos tra- 
tado en otro contexto ”, representa realmente un sacrificar y comer 
al dios Dioniso mismo, como se desprende del mito cúltico, el cual 
relata cómo los Titanes despedazan y devoran a Zagreo, el Dioniso 
Órfico %. Comparando con el ritual regio hindú los mitos de Pen- 
teo y Licurgo, tipos de reyes ambos que fueron muertos como «víc- 
timas humanas», para utilizar el término hindú adoptado por Rón- 
now, llegamos al siguiente resultado. Prajapati es al mismo tiempo 
el sacrificador, el sacrificado y la acción sacrificial misma. «Prajapati 
se da a sí mismo como sacrificio a los dioses» (Tandyabrabmana, 7, 
2, 1). «Se ofreció a sí mismo a los dioses. Entonces produjo una ima- 
gen de sí mismo, que es el sacrificio» (Satapatbabrabmana, 11, 1, 8, 
2, 3, 4)?. Este sacrificio de Prajapati viene simbolizado en el ritual 
agnicayana por un sacrificio humano. A. este respecto dice Rónnow: 
«Al comienzo del sacrificio el hombre inmolado es teóricamente 
idéntico a Prajapati; en el transcurso del sacrificio esa identidad se 
va convirtiendo en una realidad religiosa. Como además representa 
al mismo sacrificador, participa del ser divino que cobra realidad 
al final sobre el lugar del sacrificio. Se convierte en Prajapati. Pero 
resulta claro que agricayana es propiamente un rito regio» %, Pen- 
teo, que fue sacrificado y despedazado, es una directa correspon- 
dencia de la víctima humana védica, yajnajurusa . Pero en su 
calidad de representante cúltico inmolado a Dioniso, Penteo es idén- 
tico a Dioniso. Los miembros de la liga cultual comen su cuerpo. 
Su madre, Agave, grita: «¡Tomad parte en el banquete!» (Las ba- 
cantes, 1184s); de ella se dice que «llama a los amigos al banquete 
sacrificial» (¿bíd., 1242) *”. Hallamos aquí el elemento que faltaba 
en la comida pascual: el dios es comido por sus adoradores en el 
banquete sacrificial que les prepara, al ofrecerse él mismo en sacri- 
ficio. 

La acción externa de este sacrificio se ha conservado en diversas 
religiones y culturas como sacrificio humano, pero muy a menudo 


7 Véase supra, 140. 

% Véase J. Harrison, Prolegomena to the Study of Greek Religion (Cam- 
bridge 1903) 479ss. Respecto a la contradicción existente en que, según el 
mito, los Titanes cometen un acto criminal, mientras que la omofagia, el comer 
carne humana, es un rito obligatorio, véase K. Rónnow, Zagreus och Dionysos: 
RoB 2 (1943) 21ss. Cf. Kerényi, «Eranos-Jahrbuch» 19 (1950) 24ss. 

” Véase S. Lévi, op. cit., 29. 

1% Rónnow, op. cit., 29. 

19 Op. cif, 29, +» 

12 Op, cit., 30 
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parece haber experimentado una transformación de tipo mágico 
relacionada con el deseo de lograr una cosecha abundante. Ilustre. 
mos esto con algunos ejemplos. Entre los indios pawnee apareció, 
en la década de los treinta del siglo xIx, un rito que ciertamente 
merece el calificativo de cruel. Una muchacha de unos quince años 
de edad fue tratada a lo largo de medio año con la máxima ama- 
bilidad posible, pero el 22 de abril fue muerta. Dos días antes del 
sacrificio fue llevada de choza en choza con un cortejo de caciques 
y guerreros. En cada choza recibió un regalo de madera y color, 
siendo luego pintada a todo lo largo del cuerpo, la mitad de rojo 
y la otra mitad de negro. La muerte se la produjeron tostándola 
lentamente sobre una hoguera y asaeteándola. Luego el sacrificador 
supremo le extrajo el corazón, que devoró, mientras que el resto 
del cuerpo, mientras estaba aún caliente, fue cortado en pedazos y 
colocado en pequeños cestos. Llevaron éstos a un sembrado próxi- 
mo, donde el jefe máximo tomó un trozo de carne y exprimió una 
gota de sangre sobre las semillas recién sembradas. El resto del 
cortejo procedió del mismo modo '*, Este rito sacrificial recuerda 
mucho a los famosos sacrificios sangrientos de los aztecas mejicanos 
(y ciertamente existe una conexión histórica). Allí era sacrificada 
una mujer, el 22 de junio, inmediatamente antes de la total madura- 
ción del maíz; estaba vestida como la diosa del maíz nuevo, con la 
frente pintada de rojo, las mejillas amarillas, los brazos y las piernas 
cubiertos con plumas rojas, todo ello con el fin de que su apariencia 
se asemejase a la del maíz maduro. Este rasgo ritual explica por qué 
la muchacha pawnee era pintada con los dos colores; claramente 
simbolizaban la simiente y la tierra. En el sacrificio de la «muchacha 
del maíz» se le extraía el corazón y luego se ponían a comer las ma- 
zorcas de maíz recién maduradas '%, Es de nuevo en Méjico donde, 
en la gran fiesta Toxcatl, la boda de Tezcatlipoca, el 23 de abril, 
encontramos el rito sacrificial vinculado a la muerte de un «rey sus- 
titutorio», del representante cúltico de la divinidad, de «su retrato», 
como se le llama. Para este papel era escogido un arrogante y esbelto 
prisionero de guerra. Durante todo un año vivía en el templo, ves- 
tido como la divinidad, servido como un príncipe, y se le adoraba 
como a un dios, con oraciones y reverencias. Tenía cuatro esposas, 
llamadas: «Diosa de las flores», «Diosa del maíz joven», «Diosa de 
nuestra madre en el agua» y «Diosa de la sal». Tenía trato con ellas 
veinte días antes de su muerte sacrificial. El día fijado se le llevaba 
a un templo piramidal solitario, donde se llevaba a cabo su ejecución 
del modo habitual en Méjico: el sacerdote sacrificador le abría el 


1% Tames, op. cit., 96s. 

1% Op, cit., 88, y Fr. Bernardino de Sahagún, Historia de las cosas de 
Nueva España (Méjico 1946); trad. alemana completa en E. Seler, Frey Ber. 
nardino de Sabagún (Stuttgart 1927) 138ss. Cf. Loisy, op. cif., 2378. 
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pecho y le extraía el corazón. Inmediatamente después de haber sido 
muerto era escogido su sucesor para el año siguiente '*, 

Este rito tiene gran importancia fenomenológica, porque en él 
encontramos una víctima sustitutoria del rey, que es el que propia- 
mente debería representar el papel de dios. Salta a la vista también 
la concordancia con el ritual dionisíaco. La omofagia, que estaba 
insinuada en el rito pawnee y que ocupa un lugar central de la re- 
ligión de Dioniso, ha dejado también aquí huellas, de acuerdo con 
ciertas noticias, y más aún en otras fiestas mejicanas similares, famo- 
sas por sus «comidas de dioses». Dos veces al año, en mayo y di- 
ciembre, era comida una imagen del dios Uitzilopochtli. En la fiesta 
de invierno amasaban con sangre de niños sacrificados una pasta de 
maíz, modelando con ella una imagen cuyo corazón comía el rey, 
mientras el resto era distribuido en pequeñas porciones. Finalmente, 
el representante cúltico del dios Tezcatlipoca, cuya inmolación aca- 
bamos de describir, era cortado en pequeños pedazos y comido por 
sacerdotes y nobles como «manjar bendito» *%, 

Volviendo a la Antigiiedad, encontramos una similitud con la 
pasta hecha con sangre de los niños sacrificados; y la encontramos 
donde apenas lo hubiéramos esperado. En el diálogo Octavins, del 
apologeta cristiano Minucio Félix, éste presenta a Cecilio, que aboga 
por la antigua religión, lanzando una serie de acusaciones contra los 
cristianos, entre ellas las siguientes: 


«También el relato de cómo inician a los neófitos es tan dig- 
no de repulsa como universalmente conocido. Un niño, cubierto 
de harina para que las personas ingenuas no noten nada, es colo- 
cado ante quien ha de ser iniciado en su culto. La harina, lo 
único que él ve, induce al neófito a propinar golpes, que piensa 
no causan desgracia alguna, y así unas heridas, que no se notan 
en absoluto, matan al niño. Ellos sorben ansiosamente la sangre 
de este niño —¡qué vergiienza!—, disputan entre sí la distribu- 
ción de sus miembros; mediante ese sacrificio, conciertan pactos 
mutuos...» 1, 


Es de presumir que, pese al absurdo que evidencia, la acusación 
de muerte ritual dirigida a los cristianos tenía algún fundamento 
concreto. Y realmente entre los barbelognósticos egipcios se daba un 
rito, calificado de vergonzoso por Epifanio, que consistía en despeda- 


1 Ob. cit., 865, y Seler, op. cit., 91ss; cf. Loisy, op. cif., 93, 404, n. 5. 

19% Tames, op. cit., 1095; E. Reuterskióld, Till frágan om uppkomsten af 
sakramentala máltider (Upsala 1908; ed. alemana: Die Entstebung der Speise- 
sakramente) 111, piensa que la comida no está suficientemente atestiguada. 
James no tiene reserva alguna. También Loisy, op. cif., 404, n. 6, es de opi- 
nión positiva. 

17 Minucio Félix, Octavins 1X, 5. 
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zar un feto, triturarlo en un mortero, mezclarlo con miel, óleos y 
especias y comerlo después en una comunión **, Reitzenstein, que 
fue el primero en señalar la conexión existente, cita también una 
singular anécdota monacal: Un gran asceta no quería creer que el 
pan se transformaba en el cuerpo de Cristo durante la Cena eucarís- 
ca, sino que pensaba que sólo eta un símbolo. Dos hermanos tra- 
taron de cambiarle de idea, pero él dijo: Si no tengo una experiencia 
real que me convenza, no lo creo. El domingo siguiente, estando 
los tres juntos, se abrieron de repente sus ojos. Cuando el sacerdote 
tomó el pan, vieron en lugar de éste una figura de niño pequeño, 
y cuando elevó la mano para partir el pan, vieron descender del cielo 
un ángel, que con un cuchillo sacrificó al niño y llenó el cáliz con 
su sangre; y cuando el sacerdote partió el pan, vieron el ángel frac- 
cionando el cuerpo del niño en pequeños trozos. Al recibir el monje 
uno de ellos, gritó: «¡Creo, Señor!». E inmediatamente desapareció 
la visión y la carne del niño se volvió de nuevo pan *”, 
Reitzenstein ha hecho notar también la descripción que Livio 
hace de la celebración de los misterios báquicos en Roma, hacia 
el año 180 a. C.**, La cortesana Hispalla, que en su juventud había 
participado en las bacanales, pero ya se había retraído desde hacía 
mucho tiempo, descubrió al cónsul Postumio ciertas particularidades 
de las reuniones. Al parecer, eran ofrecidos sacrificios humanos, en 
los que los cuerpos se esfumaban, de forma que no se les podía en- 
terrar. La misma Hispalla indicó haber tenido miedo de verse des- 
trozada por las manos de los iniciados. Parece, pues, como opina 
también Cumont, que en los misterios romanos se practicaba la 
muerte ritual culminada en una omofagia **, Todos estos hechos 
ponen de manifiesto una asombrosa coincidencia con los usos de los 
indios mejicanos, que por lo demás, como bien ha mostrado Frazer, 
aparecen en muchos otros lugares de modo más o menos análogo. 
Lo interesante para nuestro tema es que en el sacrificio de co- 
munión el dios puede ser representado cúlticamente por un hombre 
o un animal. Si se trata de omofagia cultual, nos encontramos con 


1% 1, Leisegang, Die Gnosis (Leipzig 1924) 192. Cf. además M. Pulver, 
«Eranos-Jahrbuch» 11 (1944) 295, No consta con seguridad hasta qué punto 
no hay aquí una «leyenda negra», pero las acusaciones, evidentemente falsas, 
hechas a los maniqueos por Agustín, De haeresibus S 46, 2, muestran que en 
tales casos no se es nunca suficientemente escéptico. Sin embargo, la menta- 
lidad cúltica se movía por esos cauces. 

19% R, Reitzenstein, Historia monachorum und Historia Lausiaca (Gotinga 
1916) 203, nota. 

110 R, Reitzenstein, Hellenistische Wundererzáblungen, 143, n. 2. El relato 
de Livio está en el libro XXXIX 8, 19. Acerca de él, cf. también R. Reitzen- 
stein, Die bellenistischen Mysterienreligionen, 100ss, 117, 252. 

ti F, Cumont, Die orientalischen Religionen im rómischen Heidentum 
(Leipzig-Berlín *1931) 316s, n. 26. 
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dos tipos. Uno dirige su atención al hecho de que es el rey quien 
propiamente representa al dios en los ritos y pone en el centro del 
culto un «rey sustitutorio»; en el otro tipo, la divinidad viene sim- 
bolizada por un niño, con lo que parece quedar plasmado un mito 
cúltico determinado, que —como en el caso de Dioniso— describe 
cómo se despedaza y devora al dios-niño. La circunstancia de que 
en el ámbito semita occidental (incluido el israelita) los sacrificios 
de niños son muy frecuentes, así como el hecho de que —en el 
lenguaje veterotestamentario— «hacían pasar por el fuego» a sus 
hijos, es decir, los ofrecían en holocausto *?, pueden indicar, toma- 
dos juntamente, que los niños simbolizarían las espigas maduras, 
tostadas al fuego. Recordemos a la muchacha pawnee, así como los 
ritos de Ras Shamra, de los que hemos tratado antes **. Sabemos 
también que en los ritos mesopotámicos de Tammuz se molían en 
piedras molares los granos tostados que se echaban a Tammuz, sig- 
nificando con ello la muerte de Tammuz: 


«Su muerte (es) cuando el grano tostado, que (ha sido) echado 
sobre Tammuz, queda molido entre piedras» 


(Ebeling, Tod und Leben, 47, 5). 


En el culto había también sacrificios de productos de repostería, 
tortas asadas o cocidas, tortas de létar, nindabz. El ideograma su- 
merio con que se escribe la palabra acádica consta del signo ninda- 
£8hy = kusapu, bocado de pan, y el signo de la diosa I$tar, signifi- 
cando, por tanto, «pan de Tétar» "*, De él habla Jeremías cuando 
dice: 


«Los hijos recogen leña, los padres encienden lumbre, las 
mujeres preparan la masa para hacer tortas en honor de la reina 


del cielo» 
(Jr 7,18). 


La misma designación kawwdn, usada aquí por Jeremías, es un 
extranjerismo, el kamánu acadio, que significa «la torta utilizada 
en el culto» *%. Comúnmente se supone que estas tortas sacrificia- 
les eran cocidas con la figura de la diosa. Por lo menos Jeremías 


12 Sobre los sacrificios de niños en las religiones semíticas, véase Robert- 
son Smith, op. cif., 372ss. 

13 Véase supra, 231s y 283. 

1 Véase Langdon, Tammuz and Istbar, 155, n. 4, y Furlani, op. cit., 
329, n. 3. 

5 Véase Gesenius-Buhl, op. cit., 338, acerca de kawwán, y C. Bezold, 
Babylonisch-assyrisches Glossar (Heidelberg 1926) 142. 
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atestigua que así ocurría en Israel, cuando pone en boca de las 
mujeres judías en Egipto: 


«¿Acaso hacemos tortas con su imagen y le ofrecemos liba- 
ciones sin el consentimiento de nuestros maridos?» 


(Jr 44,19). 


Por tanto, estas tortas con la efigie de la diosa representarían 
la contrapartida semítica de los pasteles utilizados —como ya hemos 
visto — en la «comida de los dioses» mejicana, puesto que tenemos 
ciertas indicaciones de que realmente los participantes en el sacrificio 
comían de ellas durante el culto. Sin embargo, sólo podemos apo- 
yarnos en suposiciones. Sabemos, en efecto, que en el sacrificio de 
acción de gracias se ofrecían diversos tipos de tortas juntamente 
con la víctima a inmolar, siendo, sin embargo, aquéllas entregadas 
al sacerdote *S, Los panes de la presencia eran comidos por quien 
se encontraba en estado puro (1 Sm 21,5.7), aunque, según las pres- 
cripciones legales, sólo por Aarón y sus hijos (Lv 24,9). Pan y vino 
presentó Melquisedec; podemos suponer que para una comida sacri- 
ficial, pues ya hemos visto que los participantes en un banquete 
sacrificial gustaban el pan y el vino *”. Es probable, por tanto, que 
Langdon tenga razón cuando dice que el oferente comía las tortas 
de IStar como un símbolo de la divinidad “£, 

Resumiendo las conclusiones obtenidas, tenemos lo siguiente: 
el sacrificio de comunión puede incluir dos tipos de comunidad co- 
mensal con la divinidad: o bien se come con la divinidad, o bien se 
come de ella. En el último caso, la divinidad puede tener diversos 
representantes cúlticos: una persona, un animal o un manjar vegetal. 
La persona puede ser adulta, representando el papel de rey sustitu- 
torio, o un niño pequeño, el dios-niño, mientras que de ordinario 
el animal es un toro (un macho cabrío), una oveja, un camello o 
algo similar. Las ofrendas vegetales pueden ser sacrificadas a su vez 
de distintas formas. La divinidad viene simbolizada por los granos 
de cereal recién tostados, que corresponden al holocausto humano, 
o también por tortas sactificiales, que corresponden al sacrificio 
cruento humano, pudiendo ocurrir que la sangre sea mezclada con 
harina para hacer una masa o que la carne se coma ctuda. En este 
último caso parece que un animal o un hombre pueden alternarse 
como materia del sacrificio sin distinción alguna. Vemos, pues, que 
el sacrificio de comunión puede adoptar formas muy diversas en su 
aspecto místico, en que el hombre, al comer a la divinidad, se hace 


116 Véase Pedersen, op. cit. TIL-IV, 278. 
"" Véase supra, 278s, y Gn 14. 
1% Tangdon, op. cit., 155. 
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uno con ella. Pero, pese a todas estas variantes, el significado es 
siempre el mismo: se trata de un auténtico «comer a la divinidad». 
Sobre este punto no puede haber duda alguna. Nosotros hablamos 
del representante cúltico del dios, de su representación simbólica 
en el culto, etc. Todas estas formas de expresión están justificadas 
desde nuestro punto de vista analítico, pero no desde el del parti- 
cipante en el sacrificio. Quien toma parte en la «comida de dioses», 
como dice significativamente el término mejicano, piensa realmente 
que lo que come es el dios. En la comida de dioses se dice, por 
ejemplo: «El cuerpo de Uitzilopochtli es sacrificado», o bien: «(El 
sacerdote) Quetzalcouatl lo mató». Se da cuenta de los asistentes, 
constatando: «En presencia de todos éstos murió Uitzilopochtli. Una 
vez muerto, partieron en pedazos su cuerpo de masa» *P, 


En las liturgias eucarísticas orientales y en la literatura de cariz 
litúrgico encontramos muchas concepciones muy singulares, vincu- 
ladas a la idea de los dos elementos eucarísticos, concebidos de modo 
muy realista y concreto como el cuerpo y la sangre de Cristo. Con- 
sideremos un pasaje de la llamada Arpa de María etiópica P: 


«¡Ob víctima pura y verdadera, Jesús de Nazaret, bijo 
de la joven vaca sagrada! 

¡Ob víctima pura y verdadera, ternero cebado, cuya 
inmolación no tiene fin! 

¡Ob victima pura y verdadera, que santifica a los que 
la comen y bace dichosos a los que la reciben! 

¡Ob victima pura y verdadera! Quien come de su carne, 
no morirá, y quien bebe de su sangre, no perecerá. 

¡Ob víctima pura y verdadera, continuamente sacrificada 
y, sin embargo, siempre viva...! 

¡Ob sacerdote, que inmolas al Esposo sin cuchillo e 
invitas a la Esposa a que coma carne de su Esposo, 

Y alimentas a los hijos inmolando a su padre!». 


Vemos que aquí la idea de sacrificio domina por entero la invo- 
cación. Jesús, el hijo de la joven vaca, es el ternero cebado, inmo- 
lado sobre el altar cuando se parte el pan, y cuya sangre es derra- 
mada cuando se vierte el vino en el cáliz. Se observa también que 
la terminología sacrificial ha traído consigo ese simbolismo singular, 
que ve en Jesús el ternero inmolado. Acaso se pueda admitir la 
posibilidad de una tal interpretación, haciendo referencia a una exé- 
gesis alegórica de la perícopa Lc 15,11-32. Pero entonces es difí- 


19 Seler, op. cif., 239. 
19 Véase «Oriens Christianus» 3, 2 (1927) 342. 
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cil explicar por qué se recurre aquí a estos simbolismos, y aún más 
difícil explicar por qué se le llama a Jesús «hijo de la joven vaca», 
designación esta de María que no se halla aislada en la liturgia etío- 
pe, sino que se repite en los Himnos a María. También el nombre 
de «ternero cebado» referido a Jesús aparece tanto en la literatura 
etíope como en la siria Y, Nos encontramos aquí, por tanto, con un 
tema usual. Sin embargo, antes de pasar a explicar este fenómeno 
religioso debemos prestar atención a la otra imagen que aparece 
en nuestro texto: Jesús como el esposo inmolado, con cuya carne 
se alimentan la esposa y los hijos de ambos. Este es el sacrificio 
que se repite continuamente. La proveniencia de la imagen está 
también en este caso completamente clara. Se trata del acostumbra- 
do simbolismo nupcial del NT, tan frecuentemente aplicado a Je- 
sús *2. Sin embargo, aquí nos encontramos la singular imagen del 
esposo inmolado, de cuya carne se alimentan su esposa y sus hijos, 
para alcanzar inmortalidad. En la literatura litúrgica siria hallamos 
una tercera denominación del redentor que se ofrece en la Cena 
eucarística. En las homilías litúrgicas de Narsai, por ejemplo, es 
el rey quien se inmola sobre el altar. El texto dice: 


«Dirigen su mirada de continuo al pan y al vino como al rey» 


(Connolly, The liturgical Homilies of 
Narsai, 56). 


«Tienen por verdadero que el cuerpo del rey mora en el pan 
visible. El da el pan y dice: “El cuerpo del rey Cristo”» 


(Connolly, op. cif., 61). 


En el simbolismo eucarístico hay, por tanto, tres imágenes en las 
que encontramos plasmado a Cristo en las liturgias etíope y siria: 
como el ternero cebado, nacido de la joven vaca; como el esposo 
inmolado, y, finalmente, como el rey sacrificado sobre el altar. ¿Dón- 
de podemos ver la interrelación orgánica de estas tres imágenes en 
una imagen global, que se inserte en un acontecer cúltico de marcado 


1% Para la literatura siria, véase, por ejemplo, J. J. Overbeck (ed.), 
S. Epbraemi Syri Rabulae episcopi edesseni Balaei aliorumque opera selecta 
(Oxford 1865) 360, 18s; incluir en el texto referente a la literatura etíope 
el siguiente pasaje de una liturgia eucarística: «Loado sea el Padre, a quien 
plugo la inmolación del puro ternero cebado. / Loado sea el Hijo, inmolado 
como ternero puro. / Loado sea el Espíritu Santo, que convirtió el pan en la 
carne del ternero puro» («Zeitschrift fir Semitistik» 9 [1933-34] 68, 31). 
Véase A. Grohmann, Atbiopische Marienhymnen (Leipzig 1919) 250, donde 
se prueba que en el «Arpa de María» se llama a ésta «Madre del toro blanco». 
Cf. infra, párrafo siguiente. 

12 Véase supra, 207s y 212ss. 
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catiz sacrificial? Sin duda, en la realeza sagrada del Próximo Orien- 
te. Allí se dice del rey que es «el becerro de una vaca blanca como 
la nieve» *, o «un retoño de la resplandeciente vaca salvaje» 2, Al 
mismo tiempo es presentado como amante e hijo de esa vaca, que 
no es otra que la Diosa Madre, diosa de la fecundidad, llámese 
Inanna, Iótar o “Anat. Por tanto, María, en cuanto la joven vaca, ha 
heredado el viejo epíteto oriental de esa diosa. Por lo demás, es ya 
conocido cómo María asumió el tipo de la Diosa Madre de Egipto 
y el Próximo Oriente, también en las representaciones artísticas. 
A su vez, el rey en las religiones del Próximo Oriente personifica 
al hijo y amante de la diosa, llámese Tammuz o Adonis. Esto explica 
también la imagen del esposo inmolado. Es significativo el papel que 
la ceremonia del hieros gamos desempeña tanto en la religión de 
Tammuz como en la monarquía sacral, Resulta también enteramente 
natural la acentuación de que es el rey quien se inmola. Ya en los 
sellos sargónidas '* vemos cómo es sacrificada una figura medio 
humana, medio animal, interpretada comúnmente como el rey *, 
Y está constatada con toda seguridad, por lo que respecta a Meso- 
potamía, la muerte simbólica del rey en el culto como representante 
de Tammuz. Destaquemos por último que en esa ocasión la figura 
divina estaba de hecho representada precisamente por un toro, de 
cuya inmolación en las ceremonias festivas de año nuevo estamos 
bien informados *”. 

Resumiendo el resultado de nuestra investigación, constatamos 
que la idea del sacrificio tenía tal vigencia en la antigua religión del 
Próximo Oriente, que dominó por completo la forma de concebir 
la Cena eucarística en las Iglesias orientales. La eucaristía es real- 
mente un auténtico sacrificio, un sacrificio cruento, que representa 
claramente el tipo de sacrificios de comunión. La esposa, la amada 
del esposo y sus dos hijos comen la carne del esposo y beben su 
sangre para alcanzar la inmortalidad. Esta idea del sacrificio está 
plasmada en unos símbolos, pertenecientes todos ellos a la esfera 
de la monarquía sacral. De hecho, las diversas imágenes concuerdan, 
y en su conexión ritual originaria hacen alusión a un todo orgánico, 
al rey inmolado ritualmente en el culto como representante del dios, 
al amante de la diosa, que, sin embargo, en el instante del sacrificio 
suele venir representado de ordinario por un buey o un toro. No 


12 Véase ZA 44 (1938) 5, n. 3. 

2 A, Schollmeyer, Sumerisch-babylonische Hymnen und Gebete an Sama 
(Paderborn 1912) 41, 54. 
dl 15 El término «sargónida» indica en este caso el período de Sargón de 

cad. 

6 Véase H. Frankfort, «Iraq» 1 (1934) 21, y cf. Hooke, Origins of Early 
Semitic Ritual, 11. 

1 Véase supra, 2675. 
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podemos hablar en este caso de una desintegración del patrón ori- 
ginal. Vemos, por el contrario, que a una determinada concepción 
de la eucaristía, concepción basada en una praxis sacrificial mante- 
nida durante siglos y en la correspondiente ideología, están ligados 
unos simbolismos prefijados, tras los cuales se esconden realidades 
cúlticas muy firmes. El carácter conservador del lenguaje metafórico, 
algo chocante para nuestra mentalidad, tiene, por tanto, una causa 
muy determinada. En Mesopotamia y en Siria la recepción de los 
elementos de Cristo en la eucaristía es concebida de modo similar 
a cuando el rey representa al dios «Tammuz» en el sacrificio cruen- 
to. El cambio de religión no fue capaz de transformar la estructura 
fundamental de la piedad, que se sigue sirviendo de las mismas ex- 
presiones que desde siglos ha solido utilizar en estas esferas, Por 
tanto, el tema de la concepción sacrificial de la eucaristía constituye 
también un ejemplo del fenómeno religioso que denominamos «per- 
vivencia de la religión popular». 


Hay también otra perspectiva desde la cual la antigua concepción 
cristiana de la eucaristía pone de relieve la conexión que en deter- 
minadas circunstancias se puede establecer entre el esquema mítico- 
ritual del Próximo Oriente y la concepción predominante sobre todo 
en la Iglesia siria. Ya hemos señalado en otro contexto que la con- 
cepción de la divinidad o del rey como el árbol de la vida pervive 
bajo formas cristianas P, Es ésta una idea muy difundida en la lite- 
ratura cristiana más antigua: Cristo es el verdadero árbol de la vida. 
En un escrito judío de la época helenística encontramos una pro- 
fecía acerca de los futuros tiempos de felicidad, en que se dice del 
Mesías: 


«Y abrirá la puerta del paraíso, 
y apartará la espada que amenaza a Adán. 
Y dará a comer a los santos del árbol de la vida» 


(Testamentum Levi, 18, 11). 


Pero sobre todo en la literatura siria se dan frecuentes expresio- 
nes, que ensalzan a Cristo mismo como árbol de la vida y como su 
fruto. No sólo da a comer a los santos del árbol de la vida, como el 
Mesías del Testamentum Levi, sino que es él mismo el árbol, con 
cuyo fruto regala a los miembros de su Iglesia. Sobre el día en que 
Cristo se revela, dice Efrén a los recién bautizados: 


1% Véase supra, 191. Sobre el material del Próximo Oriente, del gnosti- 
cismo y del cristianismo, véase Widengren, Det sakrala kungadómet, 53ss; 
The King and the Tree of Life, y Mesopotamian Elements, 123ss. 
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«El franquea para vosotros su puerta 
y os invita a entrar en Edén. 

El fruto que Adán 

no gustó en el paraíso, 

está boy colocado 

con alegría en vuestra boca» 


(Efrén, Himno de Epifanía, 13, 10, 17)”. 


En un comentario a la liturgia jacobita (equiparando a Cristo 
con la figura de Emmanuel descrita por el profeta Isaías), se dice: 


«El altar significa para nosotros el mismo Emmanuel, que es 
el árbol de la vida. El pan y el vino, que están sobre él, (simbo- 
lizan) el cuerpo de Dios, la Palabra, en la que había también 
sangre, y son los frutos del árbol de la vida» 


(Connolly-Codrington, Two Commen- 
taries on tbe Jacobite Liturgy, 17). 


Queda aquí expresado con claridad lo que Efrén insinúa en su 
Himno de Epifanía: los elementos eucarísticos son los frutos del ár- 
bol de la vida. Puesto que el fruto del árbol de la vida proporciona 
vida en un sentido muy realista, es enteramente lógico que Ignacio 
de Antioquía llame a la eucaristía «medicina de la inmortalidad». 


«Partiendo un solo pan, que es medicina de la inmortalidad, 
el don que nos conserva para que no muramos, sino que viva- 
mos para siempre en Jesucristo» 


(Ignacio, Ad Epbes., 20, 2). 


El término griego pbármakon athanasías, medicina de la inmor- 
talidad, se remonta al sirio sam hayyé, que literalmente significa 
«medicina de la vida». Así formulada, esta expresión remite de nue- 
vo a la antigua denominación babilónica ¿dm baláti, hierba de la 
vida, que tan importante papel desempeña en el Poema de Guilga- 
me5 y en general en todo el esquema mítico-ritual mesopotámico 
El nombre de esta planta admirable era sébu issabir amélu, «joven 
se vuelve el hombre cuando viejo» (Poema de Guilgames XI, 281). 
Tras el nombre se esconde la idea del rejuvenecimiento de la vejez. 


19 Para el texto sirio, cf. Lamy, 5. Ephraemi Syri Hymni et sermones 1, 
111-113; cf. además Widengren, Mesopotamian Elements, 28s. + 

Bo El rey tiene de cetro la hierba de la vida o una rama del árbol de la 
vida; Widengren, Tbe King and tbe Tree of Life, 20ss. Cf. infra, 352. 
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En la Iglesia siria era Pascua el gran día del bautismo, en el que 
los recién bautizados podían participar tras el bautismo en el sacra- 
mento de la eucaristía. El poeta sirio Qurillóná dice de esta fiesta: 


«Rejuvenézcanse en ella los ancianos, 
que se han vuelto viejos» 


(ZDMG 27 [1873] 576, 528-529) *.. 


Todo el que en Mesopotamia participaba de la planta de la vida 
en el culto, se rejuvenecía y adquiría «vida». Esta idea parece haber 
pervivido en la Iglesia siria, relacionada con la concepción de Cristo 
como árbol de la vida, en cuyo fruto tomaba parte el cristiano a 
través de la eucaristía. Cuando el cristiano consumía los elementos 
cucarísticos, adquiría también «la vida», vida en el sentido concreto 
realista. 

En torno al sacramento de la eucaristía se han agrupado multi- 
tud de concepciones nuevas y antiguas, revestidas con la forma del 
mito y del rito. Acabamos de ver que algunos rasgos de la ideología 
regia del Próximo Oriente aparecen de nuevo en la interpretación 
marcadamente sacrificial de la eucaristía. Pero también las ideas es- 
pecíficamente israelitas sobre el sacrificio quedaron insertadas en la 
eucaristía, o, mejor dicho quizá, estaban desde el principio mismo 
estrechamente vinculadas con ella. Cristo es el cordero pascual in- 
molado. Hemos visto antes que el pan y el vino constituían un com- 
ponente esencial de la comida sacrificial israelita. Esta materia del 
sacrificio vuelve de nuevo en la institución de la eucaristía. Cristo 
mismo es el cordero pascual, que es inmolado; éste es el simbolismo 
que hay en la acción, en la comida propiamente dicha. Pero el pan 
y el vino, que forman parte de la comida pascual, simbolizan tam- 
bién a su vez al Redentor, que reparte a los suyos su propio cuerpo 
y sangre. Por tanto, desde el punto de vista cultual, Cristo viene 
representado por el cordero, el pan y el vino. Los tres símbolos apa- 
recen continuamente en el Evangelio de Juan, refiriéndose a Cristo. 
El es el cordero de Dios, que carga con el pecado del mundo; él es 
el pan de la vida, bajado del cielo; él es la vid verdadera. Los sím- 
bolos cúlticos de la eucaristía hacen alusión así a la interpretación 
espiritualizada de las realidades cúlticas que da el Evangelio de 
Juan, La acción cúltica, el sacrificio como comunión, es también 
una vivencia espiritual: con ella se experimenta la comunión con la 


divinidad. 


Cf. Widengren, Mesopotamian Elements, 131s. 

12 Loisy sobre todo es el que ha analizado el lenguaje simbólico cultual 
del Evangelio de Juan (cf. Le quatriéme Évangile [Paris 19211, por ejem- 
plo, 234-247). 


LA AVERSION AL SACRIFICIO 


Muy pronto ya surge en la cultura griega una actitud adversa a 
los sacrificios sangrientos. Pitágoras y sus primeros discípulos recha- 
zan la inmolación de seres vivos %9; esta postura está relacionada 
con su concepto de Dios, que aparece muy distinto a la vulgar 
concepción antropomorfa. Las generaciones posteriores intentaron di- 
versos compromisos **, Se puede decir por lo menos que la comuni- 
dad pitagórica dirigida en Roma por Nigidio Fígulo no era funda- 
mentalmente adversa al sacrificio, aun cuando es claro que daba más 
valor a la oración y a la lectura de la escritura en el servicio litúrgi- 
co 5, Tras una comida común a continuación del sacrificio, la cual 
no era nada vegetariana —como lo fue en Pitágoras—, seguía una 
liturgia de la palabra, consistente en lectura de la escritura y pre- 
dicación *, 

La aversión a los sacrificios la encontramos también fuera de 
las comunidades pitagóricas, pero de forma individual y no ligada, 
por tanto, a otro modo de celebrar el culto como liturgia sacrificial. 
Esta crítica al sacrificio en los círculos pitagóricos viene dictada 
principalmente por la doctrina de la transmigración de las almas: 
con la víctima uno mata quizá a sus próximos parientes. Así piensa 
también Empédocles, que estaba influido por la mentalidad pita- 
górica Y, 

Anteriormente hemos dado algunos ejemplos del culto sacrifi- 
cial israelita, que muestran la importancia que tenían los sacrificios 
en el culto israelita. Pero, por otra patte, encontramos en los pro- 
fetas afirmaciones referentes a los sacrificios, que presentan una apa- 
riencia muy negativa. Así pregunta Amós: 


«¿Es que en el desierto, durante cuarenta años, 
me tratais ofrendas y sacrificios, casa de Israel?» 


(Am 5,25). 


Y Jeremías explica que cuando Dios sacó de Egipto a los israe- 
litas no les mandó nada tocante a holocaustos y sacrificios cruentos 
(Jr 7,23). Lo que los mandó fue esto otro: 


3 Cf. las pruebas en H. Diels, Die Fragmente der Vorsokratiker 1 (Berlín 
21906) 280. J. Carcopino, La basilique pythagoricienne de la Porte Majeure 
(París 1943) 234ss, analiza estas afirmaciones sobre el sacrificio y las compara 
con concepciones posteriores de los pitagóricos. 

1 Además de Catcopino, op. cif., 23555, cf. también, por ejemplo, P. De- 
charme, La critique des traditions religieuses chez les Grecs (París 1904), 
368s. 

135 Véase Carcopino, op. cif., 2355, 

1 Véase Carcopino, op. cit., 2578. . 

17 Cf., por ejemplo, Decharme, op. cit., 54 (Heráclito), 62 (Empédocles), 
241 (Teofrasto). 
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«Obedecedme, y yo seré vuestro Dios 
y vosotros seréis mi pueblo». 


Sobre el alcance de estas afirmaciones se ha desarrollado una 
viva discusión Y, Lo que aquí nos concierne a nosotros es sobre 
todo la forma como se entendieron posteriormente esas expresiones 
de los profetas. Probablemente tales afirmaciones fueron interpreta- 
das en el sentido de una aversión tajante al sacrificio; quedan unidas 
involuntariamente a las afirmaciones dirigidas contra el templo y el 
culto sactificial en círculos esenios *”, 

Esta actitud adversa al sacrificio, o al menos indiferente, nos 
aparece en diversos documentos del judaísmo tardío **. La Carta de 
Aristeas, $ 234, habla en este sentido un lenguaje claro. Los esenios, 
que acabamos de mencionar, adoptan una postura algo ambigua; 
asumen un comportamiento contrario al culto sacrificial de Jerusa- 
lén, sin rechazar de raíz, sin embatgo, todo lo relativo al sacrificio, 
Una actitud adversa al sacrificio es la que se expresa en la regla 
de la comunidad de Qumrán, donde un pasaje dice: 


«Si esto sucede en Israel de acuerdo con todas estas instruc- 
ciones para un fundamento del Espíritu Santo para verdad eterna, 
con el fin de expiar la culpa de la transgresión y el acto del pe- 
cado, para agrado (divino) en el país más que la carne de holo- 
caustos y la grasa de sacrificios cruentos: la oblación de los labios 
según la prescripción es como aroma sacrificial de la justicia y 
el andar en perfección como un sacrificio voluntario agradable» 


(1 QS IV, 3-5: Lohse, Die Texte aus 
Quimran, 33). 


18 Cf. el detenido estudio del problema por H. H. Rowley, BJRL 29 
(1945-46) 340ss, también en From Moses to Qumran (Londres 1963) 73ss. 

132 Por tanto, en la diáspora la cuestión no es tanto cómo se ha de en- 
tender el texto hebro de los correspondientes pasajes, sino más bien cómo 
se interpretó allí de hecho el texto griego de la traducción de los Setenta. 
Si uno lee ese texto griego sin prejuicio alguno, escucha puramente la voz 
de una actitud de aversión al sacrificio. Entre los eseníos, que vivían en 
Palestina y escribían en hebreo, los textos veterotestamentarios eran enten- 
didos en un sentido claramente adverso a los sacrificios; véase la comparación 
entre los pasajes del AT y los textos de Qumrán en B. Gártner, The Temple 
and tbe Community in Qumran and tbe New Testament (Cambridge 1965) 
30. Como él pone de relieve, los sacrificios del templo de Jerusalén han que- 
dado sustituidos por la oración y la vida conforme a la ley (cf. infra, n. 141). 

1% Sobre lo que viene a continuación, cf. H. Wenschkewitz, Die Spiritua- 
lisierung der Kultusbegriffe Tempel, Priester und Opfer im Neuen Testament 
(Leipzig 1932). De este libro hay que criticar algunos detalles concretos, pero 
la visión de conjunto es muy útil. 

1! Para comprender este pasaje, véase la discusión en M. Burrows, More 
Light on the Dead Sea Scrolls (Nueva York 1958) 363-365, y Gártner, 
op. cit., 30. 
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Josefo indica que los esenios, al fin y al cabo idénticos a la co- 
munidad de Qumrán, se abstenían de participar en el culto del 
templo jerosolimitano (Antiquitates XVYI, 19). Oracula Sibyllina 
IV, 27-30, rechaza con mucha energía cualquier templo y cualquier 
altar. Pero, como ya queda indicado, esta actitud no se ha de con- 
siderar una aversión por principio al templo y a los sacrificios, sino 
que está basada en la impureza, en su opinión transitoria, que reína- 
ba en el templo de Jerusalén **, Un sustitutivo del templo lo encon- 
traban en la comunidad misma. La ley exigía para su cumplimiento 
—y los esenios eran estrictamente fieles a la Ley— que la liturgia 
sacrificial se llevase a cabo en el templo. Pero una «espiritualiza- 
ción» del concepto de «templo» posibilitó mantenerse alejados del 
templo de Jerusalén *$, 


Los judeo-cristianos elevaron a un nivel de principios la aversión 
a los sacrificios y al templo, haciendo una acerada crítica a la san- 
grienta liturgia sacrificial del templo de Jerusalén Y. 


La comunidad esenia celebraba una liturgia de la palabra con 
lectura de la escritura, que tenía carácter de vigilia. Los miembros 
debían pronunciar exclamaciones de elogio, barek b'yabad (1 QS 
VI, 7-8). Se supone además que en uno de los extremos de la sala 
de reunión se hallaba un podio, desde donde un miembro de la 
comunidad leía las Escrituras “S, 


Pero lo que en este caso es mera suposición lo podemos apoyar 
en la praxis usual de la sinagoga. El origen de la sinagoga en cuanto 
estructura organizativa sigue estando oscuro y muy discutido. Lo 
que nos interesa aquí es su función cúltica como centro de la liturgia 
de la palabra. Más tarde veremos el papel tan importante que en 
este contexto desempeñan el podio, «la cátedra de Moisés», el 
lector y la Escritura Y, Apenas sería posible explicar la estructura- 
ción y difusión de la sinagoga como ámbito cultual si no se hubiera 
introducido una amplia espiritualización del culto Y", Ya la Carta de 
Aristeas es clara en su lenguaje. 


** Cf., por ejemplo, O. Cullmann, NTS 5 (1958-59) 164ss, y Gártner, 
op. cit., 19s. 

13 Cf. Gártner, op. cit., 21. 

1 Cf. M. Simon, Verus Israel (París 91964) 56, y H. J, Schoeps, Das 
Judenchristentum (Berna-Munich 1964) 68-70, así como Die Theologie und 
Geschichte des Judenchristentums (Tubinga 1949) 155, 159, 

5 Cf. Burrows, op. cit., 366, 

6 Cf. infra, 516s. 

** Cf. Wenschkewitz, op. cit., 14ss, donde, sin embargo, no se toma en 
absoluto en consideración la liturgia de la sinagoga. Cf. además H. Ludin 
Jansen, Die spátjúdische Psalmendicbtung (Oslo 1937) 102ss, sobre la utili- 
zación de textos de la escritura y salmos en la bet hammidras (escuela del 
templo) y en la sinagoga. 
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Los primeros cristianos «perseveraban unánimes todos los días 
en el templo» (Hch 2,46), es decir, se mantenían adheridos a la 
liturgia del templo. No es seguro si Jesús adoptó una actitud ad- 
versa al templo y a los sacrificios Y, Su comportamiento no fue de 
repudio de los sacrificios en sí, puesto que come en forma ritual el 
cordero pascual. Sin embargo, al final de su vida llegó probablemente 
al convencimiento de que el templo debía desaparecer **, 

Pero en todo caso ya en el discurso de Esteban queda clara- 
mente plasmada la inequívoca aversión al templo de un determinado 
grupo cristiano Y, 

En este discurso se cita el oráculo profético Is 66,1, rechazando 
violentamente el templo de Jerusalén. Pero el Altísimo no habita 
en construcciones hechas por mano humana, como dice el profeta: 


«El cielo es mi trono, 

y la tierra, el estrado de mis pies: 

¿qué templo podréis construirme, dice el Señor, 
o qué lugar para mi descanso? 

Todo esto lo bicieron mis manos». 


Esta aversión al templo va siendo paulatinamente la actitud pre- 
ponderante entre los cristianos (es típico en muchos sentidos el 
discurso del Areópago **), pero tras la catástrofe del año 70 el 
templo deja ya de ser problema. Sin embargo, la polémica continúa 
aún durante algún tiempo, por ejemplo, en la Epístola de Bernabé 
XVI, 1ss. 

Dada su actitud de rechazo al AT, es natural que los gnósticos 
repudiasen también los sacrificios. Recordemos aquí sobre todo la 
áspera crítica de Marción, recogida después también por Mani y el 
maniqueísmo *”., 

Pablo —que también utiliza en otras partes la terminología sa- 
crificial— pone de relieve en Rom 12,1 que los cristianos han de 
presentar a Dios un sacrificio grato, una logiké latreía. Este es el 
verdadero sacrificio, ¿hysía. La evolución, pues, va de thysía a 


148 Cf. Schoeps, Das Judenchristentum, 68s, aludiendo al trabajo de E. Loh- 
meyer, Kultus und Evangelium (Gotinga 1942). 

1% Cf. M. Goguel, Vie de Jésus (París 1932) 491ss. 

15% Sobre el discurso de Esteban, cf. H. Conzelmann, Die Apostelgeschichte 
(Tubinga 1963) 50s, y M. Simon, Saint Stephen and tbe Hellenists (Londres 
1958), y también A. F. J. Klijn, Stephen?s Speech: NTS 4 (1957-58) 25-31. 

15 C£., por ejemplo, Simon, op. cit., 98ss. Sobre el discurso del Areópago, 
cf. B. Gártner, The Areopagus Speech and Natural Revelation (Upsala 1955) 
203ss. Pero me inclino más a seguir a Schoeps que a Gártner, pues éste clara- 
mente olvida a los recabitas. 

12 Sobre Matción, cf. A. von Harnack, Marcion (Leipzig 1921) 93, 100, y 
sobre Mani, G. Widengren, Der Manicháismus: Saeculum Weltgeschichte YU 
(Friburgo 1967) 279s. 
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logiké thysía. Los escritores cristianos del NT no utilizan este último 
término, que aparece en Corpus Hermet. 1, 31, pero emplean la 
expresión sinónima «sacrificios espirituales», prewmatikai tbysíai 
(1 Pe 253% 

La muerte de Jesús es considerada como sacrificio expiatorio; 
esta concepción, plasmada especialmente en la Carta a los Hebreos, 
recibe expresión masiva en el lenguaje litúrgico, como hemos visto 
anteriormente. En lugar del sumo sacerdote envuelto en la sangre 
de los toros y machos cabríos inmolados, aparece el verdadero sumo 
sacerdote, Jesús, que dio su propia sangre como expiación **, 

La doctrina del sacrificio de la misa elabora dogmáticamente esta 
concepción *, Supone un sustitutivo de los sacrificios que faltan en 
el cristianismo. El fanático sacrificador Juliano el Apóstata acomete 
tan apasionadamente a los cristianos precisamente porque repudian 
los sacrificios sangrientos **. 

Una vez que la esperanza judía de que el emperador Juliano re- 
construyese el templo de Jerusalén se desvaneció para siempre con 
la muerte de éste, la liturgia judía ha sido y sigue siendo, lo mismo 
que la cristiana, una mera liturgia de la palabra *”. 

De la antigua religión árabe, predominante antes de la aparición 
de Mahoma, el Islam ha conservado la inmolación de ciertas víctimas 
animales, no sólo con ocasión de la peregrinación a La Meca, sino 
también en relación con ciertas fiestas y solemnidades festivas *, 
Pero la liturgia islámica ha sido desde el principio mismo mera li- 
turgia de la palabra, en la que la lectura de la escritura, la oración 
y la predicación constituyen el contenido del culto *”, En esto el 
Islam se ha mantenido fiel a su herencia judeo-cristiana. También 
en la consideración de la oración y la sangre de los mártires como 
un sacrificio. Por tanto, los sacrificios que aún se dan en el Islam re- 
presentan claramente un residuo superviviente; son en verdad un 
«survival». 

Zaratbustra rechazó con acritud los sacrificios sangrientos, y en 
esto le ha seguido fielmente su comunidad —hasta nuestros mismos 


153 Sobre la terminología sacrificial en Pablo, cf. K. Weiss, ThLZ 79 (1954) 
col. 355-364, y sobre la logiké latreía, Gártner, op. cit., 85s. Acerca del 
trasfondo del concepto, H. Lietzmann, An die Rómer (Tubinga *1928) 108. 

15% C£. supra, 274s. 

5 En esta evolución fue decisivo Cipriano, cf. A. von Harnack, Dogmen- 
geschichte (Tubinga *1931) 108. 

1 C£. J. Bidez, Vie de Vempereur Julien (París 1930) 283 (sobre sus sa- 
crificios); J. Geffcken, Der Ausgang des griechiscb-rómischen Heidentums 
(Heidelberg *1929) 131. 

1 C£. L Elbogen, Der júdische Gottesdients in seiner geschicbtlichen 
Entwicklung (Leipzig 1913) 232ss. y 

15 Véase, en Hdwblsl, los epígrafes “agigab, “d al-adhá, qurbán y bagg. 

1% Véase, en Hdwbilsl, los epígrafes ¿um'ab y salat. 
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días— cuando se ha mantenido libre de tendencias sincretistas *%, 
Los actuales parsis tienen una liturgia, en la que, junto a ciertas ac- 
ciones rituales, concernientes sobre todo a la liturgia del fuego, el 
contenido principal está representado por la recitación de los textos 
sagrados ', 

En cambio, otras formas de la religión irania, como el mitraísmo, 
propagado por los magos medos, han admitido el sacrificio, Los 
misterios de Mitra representan la inmolación de Mitra en figura de 
toro como la gran acción de dios redentor, y la representación plás- 
tica de este sacrificio ocupa el centro del ábside. Por eso es com- 
prensible que los sacrificios formen también parte de las liturgias 
de los misterios, como atestiguan las excavaciones **, 

Si del Irán seguimos hacia Oriente, encontramos en el budisimo 
una religión que reaccionó vivamente contra la inmolación masiva 
hindú en los sacrificios védicos. «Buda desacreditó lo referente al 
sacrificio, tachando con amarga ironía la erudición védica como 
vana necedad, ya que no patraña descarada» **, Contra el sacrificio 
brahmánico, Buda constata, en conversación con un brahmán, que 
«el sacrificio supremo que un hombre puede ofrecer, y la bendición 
suprema de que puede participar, si alcanza la salvación y consigue 
la certidumbre, es: “No volveré a este mundo. Esta es la perfección 
suprema del sacrificio””» 1%, 


1 Cf. G. Widengren, Die Religionen Irans, 66, 109. 

1* Sobre la liturgia de los parsis, cf. J. J. Modi, The Religious Ceremonies 
and Customs of the Parsees (Bombay 1937). 

12 Cf. F. Cumont, Die Mysterien des Mitbra (Leipzig-Berlín *1923) 153; 
M. J. Vermaseren, Corpus Inscriptionum et Monumentorum Religionis Mi- 
tbriacae 1 (La Haya 1956). Indice general acerca de Sacrifice (342). 

1 Véase H. Oldenberg, Buddha (Stuttgart-Berlín **1921) 193. 

1 Véase Oldenberg, op. cif., 193. 


CAPITULO XI 


EL LUGAR DE CULTO 


SIGNIFICADO SIMBOLICO DEL SANTUARIO 
EN EL ANTIGUO ORIENTE PROXIMO 


En la antigua Mesopotamia, el templo se componía de un gran 
complejo de construcciones y una torre alta, sigurat*. El más fa- 
moso de los templos asirio-babilónicos era el de Esagila, cuya torre 
recibía el nombre de Etemenanki ?. Este nombre tiene un significa- 
do simbólico cósmico: «La casa que es fundamento de cielo y tie- 
rra». Ya el nombre de la ciudad de Babel, en la que se encontraba 
este templo, es también simbólico: «La puerta de Dios» (bab-ili). 
El sigurat mismo se elevaba en siete pisos, teniendo planta cua- 
drada de 90 < 90 m., con una altura de 90 m.; de este modo, el 
Etemenanki entero estaba compuesto de una sucesión de siete cons- 
trucciones cuadradas, colocadas una encima de otra. La palabra 
siqurat significa «punta» y es utilizada también para cumbres mon- 
tañosas. Por ello es significativo observar que el antiguo nombre 
sumerio de templo era é-Rur, que significa «casa de la montaña». 
Se supone que é-kur simboliza la montaña y siqurat la cima. Al me- 
nos en épocas posteriores, no cabe duda alguna de este simbolismo. 

También la torre del templo de Nabu en Borsippa tenía un nom- 
bre simbólico: É-ur-imin-an-ki, «la casa de los siete caudillos del 
cielo y de la tierra». Estos «caudillos» son los siete planetas; cada 
piso simboliza, pues, una esfera planetaria. Probablemente el núme- 
ro 7 tenía también el mismo significado simbólico en el Etemenan- 
ki? Trepando por los siete pisos de la torre del templo ascendía 
uno simbólicamente a través de las siete esferas planetarias hasta 
llegar al punto más alto de la bóveda celeste. Allí arriba, en la 
terraza más elevada, tenía Marduk su cámara nupcial, la cual visi- 
taba para celebrar su boda con una joven sacerdotisa *. Por tanto, 


' Para este capítulo, cf. G. Widengren, Aspetti simbolici dei templi e 
luoghí di culto del vicino oriente antico: «Numen» 7 (1960) 1-25, artículo 
del cual reproduzco aquí los puntos principales. Cf. además Heiler, op. cit., 
131-142, sobre el tema en general, y respecto al simbolismo cósmico, M. Elía- 
de, Le mytbe de l'éternel retour (París 1949) 21-37. 

2 Wetzel-Weissbach, Das Hauptbeiligtum des Marduk in Babylon, Esagila 
und Etemenankí (Leipzig 1938). 

* Acerca de la interpretación simbólica astral, cf. la bibliografía citada en 
Widengren, op. cit., 2, n. 10. 

* Cf. supra, 213ss, sobre el bieros gamos. 
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Babel es realmente una «puerta de Dios», y su nombre queda justi- 
ficado por entero. Aquí se aproximan mutuamente Dios y el 
hombre. 

Esta concepción de que el templo conduce del mundo de los 
hombres al mundo superior de los dioses cobra clara expresión en 
el nombre de una de las grandes estancias del templo de Enlil, en 
Nippur, llamada Duranki, que significa «el vínculo entre cielo y 
tierra». 

Del siqurat pasamos a la parte central del templo. Encontramos 
aquí la estancia más importante, llamada Upsukkinnaku, en la que 
se encontraba la llamada «cámara del destino». De esta sala es de 
la que habla en una inscripción el gran rey neobabilonio Nabuco- 
donosot: 


«Duku, el lugar de la fijación de los destinos 

en Upiukkinna, la sala de la fijación de los destinos, 

donde en Zagmuk, el comienzo del año, los días 8 y 21, 

el Dios, el Rey de los dioses del cielo y de la tierra, 

el Señor Dios, ba ocupado su asiento, 

y los dioses del cielo y de la tierra le honran sumisos, 

y postrándose se acercan a él, 

donde ellos fijan los destinos por toda la eternidad, el destino 
[de mi vida» 


(VAB 4, 126s, 11, 54ss). 


Por tanto, en esta habitación, Marduk y la asamblea de los dio- 
ses fijan el destino para el nuevo año en Zagmuk *, la fiesta de año 
nuevo. Esto sucede echando suertes con las llamadas «tablillas del 
destino» (dupStmati). Las tablillas las lleva el Señor de los dioses 
—Marduk— en un pectoral sobre su pecho (Enúma Elis IV, 121- 
122)*, En este poema babilónico de la creación hay una descripción 
impresionante de cómo los dioses se reúnen en la cámara del destino 
para determinar el destino de Marduk, antes de que éste parta a 
combatir al monstruo primordial Tiamat (Enúma Eli TI, 138-1V, 
1ss). Del mismo modo es entronizado el rey babilónico en la cámara 
del destino, en presencia de los dioses”. La cámara del destino en 
Esagila es un símbolo y una reproducción de la cámara divina Up3uk- 
kinnaku, y el rey terreno, entronizado en la gran estancia del templo, 


5 La palabra sumeria zagmuk equivale a la acádica res fatti y a la hebrea 
ros hassanab, y significa, como ellas, «comienzo (propiamente cabeza) del año». 

* Widengren, The Ascension of the Apostle and tbe Heavently Book (Up- 
sala 1950) 10s. Cf. también infra, 3530ss. 7 

7 Cf. el texto en H. Zimmern, Kónig Lipit-I$tars Vergótilichung (Leipzig 
1916) 12-13, 18-28. 
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y cuyo destino queda fijado, es un retrato de Dios, un tam3il-ili, 
sobre todo con referencia a Marduk, que en la asamblea de los dio- 
ses ocupa el mismo puesto que él en la asamblea de sus nobles *. 
Hay que suponer por ello que el rey llevaba en su pectoral las ta- 
blillas del destino ?. 

En Esagila se encontraban doce puertas, como indica el «texto 
mistérico» Ludlul bel nimégi. El que sufre injustamente, salvado 
por Marduk cuando ya estaba en la tumba, se traslada a Babel y 
entra en el Esagila. Allí atraviesa las doce puertas del templo, en cada 
una de las cuales se lleva a cabo con él una ceremonia salvífica. El 
ritual entero está constituido como un misterio de doce horas, que 
culmina en la unión del orante con la divinidad. De la tumba mor- 
tal ha retornado a la vida '. Es comprensible, pues, que el nombre 
del templo conserve para él todo su valor simbólico: pasa por Esa- 
gila, «la casa donde se alza la cabeza», con la cabeza erguida, sag-ila, 
como, de hecho, lo hace el rey sumerio, que ocupa su puesto en el 
templo sag-ila, «con la cabeza erguida», expresión esta que aparece 
de nuevo en los himnos regios sumerios. 

Entre las diversas transcripciones ideográficas de Babel se en- 
cuentra también la expresión sumeria TIN.TIR.RA, en corresponden- 
cia con el acádico kisat balátí, Este nombre indica que Babel es «el 
bosque de la vida». Esta designación, evidentemente simbólica, nos 
lleva a la costa meridional de Mesopotamia, junto al golfo Pérsico, 
donde en la antigua ciudad sumeria Eridu poseía un templo el dios 
Enki. Su nombre, Enki, «Señor de la tierra», fue sustituido con el 
tiempo por el de Ea, que significa «casa del agua». De hecho, es 
el dios de las aguas dulces. Por eso su templo en Eridu se llama, 
consecuentemente, Eabzu, «casa de Apsu», casa del océano de agua 
dulce *. Sobre el agua de este hondón de agua dulce descansa la 
tierra entera. 

En el santuario de Eridu se hallaba un árbol que —así se dice— 
«está erigido a Apsu» (CT XVI, 46, 185). Este árbol es el árbol 
de la vida. De él se dice además que crece en la confluencia de los 
dos ríos, donde, según la concepción sumeria, se encontraba el pa- 


* Cf. la bibliografía aducida en Widengren, Aspetti simbolici, 3, n. 19. 
Sobre la correspondencia entre asamblea de los dioses (pupur ilani) y asam- 
blea de los nobles, cf. M. Rutten, RÉS (1938) 3, 97ss. 

? Cf. Widengren, op. cit., 4, n. 20. 

1 Así interpreta este texto R. Reitzenstein, que le ha dedicado un su- 
gestivo estudio, Das iranmische Erlósungsmysterium (Bonn 1921) 157ss. Tam- 
bién se encuentra allí una traducción dada por H. Zímmern. 

1 La palabra acádica apsú cs un extranjerismo procedente del sumerio: 
ab-zu4, en el que ab significa «casa» y zu4 «conocimiento», «doctrina», «sa- 
ber». Sin embargo, en conjunto este término designa el océano de agua dulce, 
el hondón, el abyssos. Cf. también el detenido artículo RLA 1, 122s, y la 
bibliografía aducida en Widengren, op. cif., 5, 26-28. 
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raíso. Guilgameé va allí para conseguir la vida. Aquí en el paraíso, 
«en la confluencia de los ríos», recibe una planta misteriosa que 
lleva un nombre simbólico: «joven se vuelve el hombre cuando 
viejo». Contiene, por tanto, una fuerza de renovación vital, es la 
planta de la vida ?, 

La planta o el árbol de la vida vienen descritos de modo singu- 
lar; se desprende, por tanto, de la descripción que no se trata de 
un árbol real, sino de un símbolo cúltico, una columna adornada 
con bandas metálicas, tal como está reproducida en muchos sellos *. 

El árbol de la vida se yergue sobre Apsu, el océano de agua 
dulce. El santuario donde crece puede ser designado igualmente 
como Apsu**, El árbol cúltico estaba colocado en un bosquecillo 
sagrado dentro del recinto del templo, erguido sobre el apsu cúltico. 
La representación cultual del océano de agua dulce era un gran reci- 
piente con agua; el santuario mesopotámico tenía así los dos símbo- 
los: el apsu y el árbol de la vida. Unas inscripciones sumerias men- 
cionan que el soberano había dispuesto para la divinidad una «casa 
con la planta de la vida» (eunamtila) y un «hermoso jardín», donde 
crece una planta, «la planta de la vida». Por tanto, estos dos sím- 
bolos cúlticos no se encuentran sólo en Eridu, sino en general en el 
templo mesopotámico. 

Observamos en este contexto que el signo ab, que en ab-zu in- 
dica la casa de Dios, es considerado en la escritura arcaica como una 
reproducción de la choza de cañas, tipo de vivienda adecuado a los 
terrenos pantanosos del sur de Babilonia. Pero también esta choza 
de cañas tiene un simbolismo mítico-ritual. 

Como hemos visto, el jardín del templo, con el árbol de la vida 
y el agua dulce, simbolizaba el paraíso. Según la concepción sumeria, 
en este jardín del paraíso vivía el jardinero, mencionado en diversos 
textos; por ejemplo, en la leyenda del nacimiento de Sargón de 
Acad (CT XIII, 42-43) 5, Está suficientemente claro que el puesto 
de jardinero sacro formaba parte de los deberes cúlticos oficiales del 
rey mesopotámico **. Todavía Agazías 11, 25, indica que el rey Be- 
letaras era jardinero. 

El Poema de Guilgames VI, 64, dice que Iétar amó al jardinero 
de su padre. Esto significa, desde una perspectiva cultual, que la 


12 Cf. también pp. 292 y 352s. 

5H, Frankfort, Cylinmder Seals (Londres 1939) 205-267. S. Smith, 
BSO(A)S 4 (1926) 72, ha aclarado el verdadero carácter del árbol. 

1 Sobre este importante elemento, cf. G. Widengren, The King and tbe 
Tree of Life in Ancient Near Eastern Religion (Upsala 1951) 8ss. 

5 Cf. supra, 139 y 156, 

16 Además de mis trabajos, cf. sobre todo F. M. Th. Bóhl, Het tijdvak der 
Sargonieden: MKAN Afd. Letterk. N. R. 12, 8 (Amsterdam 1949) 42, mn. 109. 


Cf. también supra, 139. 
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diosa celebró el hieros gamos con el rey. ¿Dónde tiene lugar ese 
bieros gamos? Acerca de este punto nos informa una liturgia festiva 
sumeria, citada posteriormente Y, en la que se dice que el rey Idin- 
Dagán celebra la boda con la diosa Inanna. Hay aquí un texto que 
reza: 


«Le preparan a mi Señora el lecho. 
El esparto arrancado lo purifican con aceite aromático de cedro» 


(Rómer, Sumerische «Kónigshymnen» 
der Isin-Zeit, 141, 174ss). 


Es típico el disponer el lecho conyugal de la diosa y el rey con 
ramos, plantas del jardín y hierbas. Esta circunstancia indica que nos 
encontramos aquí con una representación cúltica de una choza pro- 
cedente del jardín del paraíso, y nuestros pensamientos son condu- 
cidos a la choza de cañas antes mencionada, ab en sumerio. De he- 
cho, podemos rastrear la historia de esta choza como símbolo cúltico 
en Mesopotamia, desde los tiempos más antiguos hasta nuestros 
días. 

En Harrán, ciudad del norte de Mesopotamia consagrada al dios- 
luna Sin, la religión antigua pervivía aún en la época islámica. El 
autor alNadim, que escribe en árabe, narra en su conocida obra 
al-Fibrist *: 


«Durante el primer Kánún, el cuarto día del mes, se etíge 
una qubbah (llamada la cámara nupcial) a Bélti, que es Venus- 
Istar, la diosa resplandeciente..., y esta qubbah se erigía sobre 
el suelo de mármol que se halla en la »ibráb, y en ella se col- 
gaban diversas especies de frutas, plantas aromáticas y rosas rojas 
secas, y limones, y melones, y tanta cantidad de frutos secos y 
frescos cual se podía encontrar» 


(Fliigel [ed.], Fibrist, 324, 5-9). 


«Por tanto, en el santuario de Bélti-Létar, en Harrán, se erigía una 
cabaña nupcial en forma de una tienda (qubbab) adornada con 
plantas, flores y frutos. 

Podemos remontarnos hacia atrás en el tiempo si aducimos como 
testimonio un himno gnóstico en lengua siria (que en su otigen es 
claramente anterior al cristianismo), en el que «la sabiduría», «la 
hija de la luz», como se llama, celebra sus bodas. Se trata de una 


" Cf. infra, 358s. 

1 El significado de este pasaje fue destacado meritoriamente por H. Stocks, 
«Berytus» 3 (1936) 33, sin barruntar, en cambio, el contexto histórico. Yo lo 
hice notar primero en RoB 7 (1948) 19, 


an 
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figura divina, tras la cual se ha reconocido desde siempre igualmente 
ray 19 
a IStar ”. 


«Luz es su cámara nupcial, 

con aromas de bálsamo y de todo perfume, 
exbalando una dulce fragancia 

de mirra y plantas 

y de muchas flores de suave fragancia. 
Dentro están esparcidos mirtos, 

las hojas de la puerta adornadas con caña» 


(Zwei gnostische Hymnen, coment. por 
E. Preuschen, 12ss, con peq. variantes). 


Esta cámara nupcial, adornada con flores y ramajes, que origi- 
nariamente es una sencilla choza de cañas, la encontramos hoy en la 
comunidad de los mandeos, cada vez más reducida, que habitaban 
principalmente en los terrenos pantanosos del sur de Babilonia. 
Lady Drower vio allí dispuesta la cámara nupcial, adornada por 
dentro y por fuera de ramas de mirto y flores ?. 

Por tanto, el santuario babilónico no sólo poseía símbolos cúl- 
ticos para el jardín del paraíso y para el árbol y el agua de la vida, 
que fluía por entre sus raíces, sino también para la choza de cañas 
situada en el paraíso, en la que la diosa celebra su boda con el 
jardinero, el guardián del jardín del paraíso. Este papel es repre- 
sentado en el culto por el rey. Los relieves de la época sumeria 
muestran cómo el soberano riega con agua el árbol de la vida cúltico. 
Igualmente tiene en la mano una rama del árbol de la vida, está un- 
gido con el óleo de la vida y lleva sobre su cabeza una guirnalda, 
entretejida con ramas del árbol de la vida”. 

Las liturgias sumerias o bilingijes mencionan un misterioso lu- 
gar del templo, que se llama gí-par o, con extranjerismo procedente 
del acádico, giparru. Juzgando por la grafía, este nombre significa 
«vivienda oscura». El Enúma Eliz 1, 75-77, dice de Enki que cimen- 
tó sobre Apsu su giparru. Esta construcción oscura es la parte del 
templo en que se celebra el hieros gamos. El último rey babilonio 
Nabonido consagtó a su propia hija como hieródula, como extu o 


” Sobre esta identificación, cf. W. Bousset, Hauptprobleme der Gnosis 
(Gotinga 1907) 82. El himno gnóstico está citado supra, 214s. La transcrip- 
ción griega reproduce el texto original y por eso ha sido utilizada aquí. 

22 Drower, The Mandaeans of Iraq and Iran (Leiden *1962) 63: «In and . 
out of the sides of the structure are twisted fresh flowers and myrtle, and 
twigs of every kind of tree available». - 

2 C£. la exposición más detallada de Widengren, The King and the Tree 
of Life, 17, 20ss, 38, 59s. 
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«esposa del dios» al servicio del dios-luna Nanna en Ur ?. Al mismo 
tiempo hizo restaurar en Ur el giparru del templo de Nanna. Por 
la inscripción en que narra estos sucesos sabemos que el gíparru com- 
prendía un bosquecillo sagrado. Por lo demás, éste es el giparru de 
Ur que ha excavado Woolley. Constaba de un edificio con un bos- 
quecillo cerca del siguraf. 

Por tanto, también el gíparru corresponde como símbolo cúltico 
al mítico jardín del paraíso donde se celebra el hieros gamos. En 
los textos se habla con frecuencia de que el rey entra en el giparru, 
recibiendo allí el cetro y el trono, así como también en las liturgias 
sumerias se dice que está escogido como esposo de la diosa Iétar y 
ocupa por siempre su puesto en el giparru. Desde el punto de vista 
cúltico, esto sólo puede significar que se erigía una estatua del so- 
berano en la parte del templo donde había celebrado su ascensión 
al trono y su matrimonio sagrado. En virtud de lo dicho aquí, en- 
tendemos muy bien qué tipo de simbolismo hay en el ideograma 
del nombre de Babel, que significa «el bosque de la vida» (TIN.TIR. 
RA), nombre del que hemos partido. Es difícil de localizar la estan- 
cia del templo que hemos mencionado ya, llamada ganána (en su- 
merio, ga-1un). Como el nombre significa cámara nupcial, parece 
sugerir que se considere esa habitación como el lugar donde se cele- 
braba el bieros gamos ?. 

Encontramos, pues, en Mesopotamia dos series mítico-rjtuales 
de ideas ligadas al sentido simbólico del templo, dos series que 
—simplificando algo— podemos llamar el simbolismo cósmico y el 
simbolismo paradisíaco. Desde el punto de vista arquitectónico, pa- 
rece ser que el último, representado por una sencilla choza de cañas, 
es el más antiguo, puesto que probablemente cumple el papel de la 
construcción sacral arcaica ”, 

También en Siria y Palestina tiene el templo una orientación 
cósmica. Jerusalén es considerada como el ombligo de la tierra, lo 
mismo que Babel. En efecto, también en Mesopotamia es tenida la 
ciudad santa como el centro del mundo; es rikis maátáti, «el ombligo 
de las naciones». Del mismo modo Jerusalén es tabbúr, «el ombli- 
go» (Ez 38,12)”. Por tanto, el templo jerosolimitano se halla en el 
ombligo de la tierra. 


2 Sobre lo que viene a continuación, cf., en especial, F. M. Th. Búhl, 
Opera Minora (Groninga 1953) 174-187. 

PB C£, supra, 210. 

2 En los párrafos siguientes se dan algunos detalles complementarios, pero 
cs imposible agotar en el marco de un trabajo fenomenológico el riquísimo 
simbolismo del santuario mesopotámico. 

3 Sobre este tema, cf. sobre todo A. J. Wensinck, The Ideas of the West- 
ern Semites concerning tbe Navel of tbe Earth (Amsterdam 1917), comple- 
tado con Bohl, op. cit., 324ss. En Widengren, Aspetti simbolici, 14, se en- 
cuentra la errata de imprenta Ez 32,12 en lugar de 38,12, que quisiera co- 
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En perspectiva mítica el santuario se yergue sobre el monte de 
los dioses. En el templo de Jerusalén reconocemos diversos elemen- 
tos que hemos hallado en Mesopotamia. Igual que allí encontramos 
representado cúlticamente el océano de agua dulce, también en el 
templo salomónico está representado por un gran depósito de agua, 
llamado Yam, «el mar» (1 Re 7,23-26). Tenemos también las equi- 
valencias sirias y palestinas del concepto apsu. En hebreo aparece la 
expresión *apseaeraes, que significa «los límites de la tierra». En 
ugarítico, la palabra "ps designa el «fin» o «límite» en general. Pero 
es claro que el extranjerismo acádico "+*pas designa originalmente, 
también en lengua semítica occidental, el abismo, el hondón de las 
aguas, que se abre en el límite extremo del mundo. Esto se hace 
patente en un pasaje como Is 40,17, al que se ha hecho alusión en 
este contexto. La concepción de que allí se encuentra el trono de 
Dios la encontramos en la literatura ugarítica, pues el díos supremo 
El mora 


«en la confluencia de los dos ríos, 
entre las corrientes de los dos mares profundos» 


(TAB 1 56). 


Se deberían comparar con esta afirmación los pasajes veterotes- 
tamentarios Job 28,11 y Sal 18,16%. En este último habla el sal- 
mista justamente de esas dos corrientes, que en cierto modo brotan 
en el templo como de un manantial (Ez 47,1.9). 

También el altar refleja la perspectiva cósmica de Mesopota- 
mia”. Constaba de tres plataformas cuadradas, de las cuales la in- 
ferior medía 16 codos, la intermedia 14 y la superior 12 codos. La 
plataforma inferior se apoyaba en un zócalo (heg b?Páres), «el seno 
de la tierra». La parte superior, dotada de cuatro cuernos en los 
cuatro costados, se llamaba harel o "arel. Esta designación es, con 
seguridad, un extranjerismo procedente del término mesopotámico 
arallu, que significa lo mismo el monte de los dioses que el reino 


rregir aquí. M. Eliade, Le mytbe de l'éternel retour, 30-37, proporciona una 
breve panorámica de las concepciones más relevantes, en el marco de un 
enfoque «arquetípico». 

2% La comparación queda mucho más patente en las lenguas originales: 


Ugarítico mbk nbrm 
grb apg tbmtm 
Job 28,11 mabbike nab*rot 
Sal 18,16 > apiqé maiiim 
Acádico ina pi naráti é 


7 Esto fue mostrado claramente por W. F. Albright, JBL 39 (1920) 
137-142, 
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subterráneo. De hecho, harel significa en hebreo «montaña de Dios», 
pero esta forma de designar es una interpretación popular ?, 

El nombre de «el seno de la tierra» equivale al acadio ¿rat erseti 
o irat kigalli, que es el cimiento de Etemenanki en Babel. En Meso- 
potamia la torre del templo podía estar coronada también en su 
cima por cuatro torrecillas. El altar jerosolimitano simboliza, pues, 
el monte de los dioses, que se yergue sobre el mundo inferior. 

La tribuna, sobre la que Salomón estuvo en la dedicación del 
templo y pronunció la plegaria en su condición de sumo sacerdote, 
lleva el nombre de kiyór y es una construcción cuadrada que mide 
5x5 xXx 3 codos (2 Cr 6,12-13). También en este caso se ha en- 
contrado en Mesopotamia la explicación del correspondiente simbo- 
lismo 2. Ya el nombre hebreo es a su vez un extranjerismo meso- 
potámico procedente de kiur, palabra que puede designar un zócalo 
o un cimiento y significa la «entrada al mundo inferior» (mérib 
erseti). Con ello llegamos de nuevo al mismo simbolismo. Es signi- 
ficativo que durante la fiesta de la dedicación del templo el día de 
año nuevo el rey ocupa su puesto sobre una plataforma, que significa 
el tránsito del mundo inferior al superior. 

En el simbolismo del templo nos hemos topado varias veces con 
formas cuadradas y cúbicas. Lo mismo ocurre también en toda la 
disposición sirio-palestina del templo. Comprendía tres partes. Un 
vestíbulo (“élam), extranjerismo procedente del acadio ¿llamu; el 
edificio mismo del templo (hétal), del acádico ékallu (derivado del 
sumerio é-gal, «la gran casa») %; el recinto interior del santuario, «el 
santo de los santos» (d“bzr) *. Las medidas del d*bir (1 Re 6,20) 
eran 20 Xx 20 X 20 codos; el sagrado recinto interior representa, 
pues, un cubo, lo que recuerda el templo Etemenanki de Babel. 

También las concepciones simbólicas ligadas al jardín del paraíso 
aparecen de nuevo en la vida cúltica de Palestina y Siria. Allí donde 
es adorada una divinidad se hallan una fuente y un árbol considera- 
dos como sagrados. En Jerusalén tenemos la fuente, rogel, “En- 
Rógel, así como la fuente Gihón. Curiosamente, Gihón es el nombre 
de uno de los ríos del paraíso. En los salmos oímos hablar con fre- 
cuencia de ríos y de árboles que crecen en el recinto del templo 
(cf. 46,5; 52,10; 92,13-14). Del agua de la vida que mana en el 


2 Según supone Albright, cf. Archaeology and tbe Religion of Israel (Bal- 
timore *1953) 151. Este trabajo está en la base de la presente sección. 

2 Explicado de nuevo por Albright, op. czf., 153s. 

39 Es notable que el soberano egipcio Faraón lleva un nombre, que pro- 
piamente tiene el mismo significado, pr3. Han sido sacadas a la luz muchas 
concordancias fenomenológicas entre las primitivas culturas sumeria y egipcia. 

3 La palabra aparece como extranjerismo en el egipcio: dbr, de la que 
procede el copto tabir, que significa precisamente el santuario, Crum, A Cop- 
tic Dictionary, 400b. 
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templo habla Ez 47,9-12. Junto a esta corriente crecen los árboles 
de la vida, cuyos frutos ofrecen alimento y cuyas hojas proporcionan 
remedio. El Apocalipsis designa explícitamente ese río como el agua 
de la vida (2,1-2). Todo ello corresponde, pues, al jardín del paraíso 
con el árbol de la vida y el agua de la vida, dividida en los cuatro 
ríos del paraíso, tal como lo presenta la antiquísima descripción 
mesopotámica de la tierra ?, 

En Jerusalén se halla también la equivalencia cúltica de la ca- 
baña del paraíso. En Sal 76,3 se dice de Yahvé: 


«Su albergue está en Jerusalén; su morada, en Sión». 


Un »ridras añade la siguiente nota: «Al comienzo el Santo, sea 
alabado, se hizo en Jerusalén una cabaña». La tienda de la que habla 
el salmista era, por tanto, una sukkah, una cabaña. Los adoradores de 
Yahvé se construían una cabaña así en la fiesta de año nuevo, que 
más tarde, precisamente por eso, evolucionó a una fiesta especial 
(sukkot), «las Tiendas». Es la misma choza que encontramos en el 
pasaje Cant 1,16, antes citado *. Los dos amantes tienen aquí su le- 
cho, dispuesto con plantas verdes, con cedros y cipreses como techo y 
paredes. Fenomenológicamente esta cabaña nupcial corresponde a la 
cámara que en el culto de Adonis sirve al joven dios para yacer con 
la diosa Afrodita-Astarté; de ella ha dado Teócrito una brillante des- 
cripción, Las festejadoras de Adonis, vw. 100-135 %, 

Una cabaña de este tipo es la que los cananeos y hebreos cons- 
truían en su viña, en un sitio destinado al baile (24bol), «lugar 
de danza». En un 224b0! bailaban aún en la época del judaísmo tat- 
dío las muchachas hermosas —y también las no tan hermosas—, 
mientras entonaban un canto, cuyo comienzo decía así: 


«Joven, levanta tus ojos y mira a quién escoges, 
¡no te fijes en la hermosura, sino en la familia!» 


(Misbná Tafaniyot IV, 8). 


Los antepasados antiguos poseen esta cabaña nupcial en el ám- 
bito semítico occidental, como se desprende del hecho de que en 
los textos de Ras-Shamra encontramos la choza, llamada aquí “dr, 
lo que equivale al asirio adru, la cabaña en que se celebraba el bieros 
gamos. Por tanto, la divinidad celebraba en la choza enramada sus 
bodas, y así hacían también sus adoradores en los sukkóf que levan- 


2 E. Burrows, Tilmun, Baprain, Paradies: «Orientalia» 30 (1928). 
8 C£. supra, 215. 
3 Cf. el excelente artículo de Gtotz, REG 33 (1920) 169ss. 
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taban en el lugar de la danza, donde los jóvenes se unían con las 
muchachas. 

El mítico árbol de la vida tiene también otro símbolo cultual, 
el candelabro de siete brazos, que se utilizó y se utiliza lo mismo 
en el templo que en la sinagoga. Su misma forma muestra notables 
coincidencias con una figuración sumeria del árbol de la vida, que 
crece en el monte del mundo. 

El motivo de la rama o de la planta de la vida que lleva el so- 
berano como atributo aparece de nuevo en las tradiciones vetero- 
testamentarias y judaicas. Según ellas, tanto Aarón como Moisés 
llevan una rama verde. Y de la vara de Moisés se dice que fue des- 
gajada del paradisíaco árbol de la ciencia del bien y del mal $, 

En el templo mesopotámico hay aún otros lugares que poseen 
sentido simbólico, por ejemplo, el llamado Bz+ Muni, donde el rey 
se hace presentar a los miembros del colegio de sacerdotes bárz, 
evidentemente para consultarles, como más tarde veremos (cf. infra, 
p. 573). 

Más importante aún es el Bzz Akzti, donde, al parecer, se cele- 
braron importantes ceremonias de las fiestas de Akitu (cf. supra, 
pp. 221 y 268). 


SIGNIFICADO SIMBOLICO DEL SANTUARIO 
EN LOS PUEBLOS INDOEUROPEOS 


La historia más antigua de las tribus indo-iranias no conoce 
construcción cultual alguna. El lugar sagrado en el que era adorada 
la divinidad y donde se le hacían sacrificios se encontraba arriba, 
sobre una montaña elevada, al aire libre (Herodoto 1, 131) o en una 
cueva (Estrabón, XI, 7, 5; Porfirio, De antro nympharum, 6)*%. 
La antigua India aria —lo mismo que la civilización del Indo, pese 
a las grandiosas construcciones de Mohenjo Daro*— no conoce 
tampoco santuarios edificados Y. Antes de que los romanos apren- 
diesen a construir templos bajo el influjo de la civilización medi- 


35 Sobre este elemento, cf. Widengren, The King and the Tree of Life, 
38 y n. 2. 

36 G. Widengren, Stand und Aufgaben der iranischen Religionsgeschicbte 
(Leiden 1955) 56-58; Die Religionen Irans (Stuttgart 1965) 131, 161 (los 
escitas), 189, 208. 

37 Sobre la civilización del Indo, cf. el libro del mismo nombre de E. Mac- 
kay (trad. de M. Miiller, Leipzig 1938) y, por ejemplo, S. Piggott, Prebistoric 
India (Harmondswork 1950). 

33 Sobre el lugar de culto védico en general, cf. ¿mfra, 316. Ningún templo 
en la época védica, cf. ERE XII, 242b. 
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terránea, adoraban a los dioses al aire libre: «El locus romano es 
un bosque, en el que se realiza la acción cultual» ?: 


«Lucus Aventino suberat niger ilicis umbra 
quo posses viso dicere, numen inest» 


(Ovidio, Fastos 111, 2955), 


Entre los germanos, el lugar del culto, donde se sacrificaba a la 
divinidad, era originalmente un bosque sagrado. Así habla Tácito 
de la selva o bosque en el que se adoraba a la divinidad (Germania, 
9, 40). En la Upsala antigua había un bosquecillo sagrado, donde 
los cuerpos de los hombres y animales sacrificados eran colgados de 
los árboles %. Sin embargo, más tarde se encuentra también entre 
los germanos construcciones de tipo templo *, 

Por ello es muy natural que el significado simbólico de los san- 
tuarios, por ejemplo, entre los ¿ranios, fuese muy distinto del que 
hemos encontrado en el Próximo Oriente, incluso una vez que co- 
menzaron a erigir auténticos edificios cultuales bajo el influjo de las 
civilizaciones mesopotámica, griega y probablemente también india. 

Lo dicho queda ilustrado con especial relieve en el famoso tem- 
plo de Siz en Azurbaidján, tal como lo conocemos por los textos y 
como se ha intentado reconstruir Y. El edificio del templo es cua- 
drado, con una cúpula que simboliza la bóveda celeste. La forma 
cúbica del edificio nos recuerda los tipos de construcción encontra- 
dos en el Próximo Oriente. En el Bundabisn hay una descripción 
de la bóveda celeste, que indica con claridad que sus medidas re- 
presentan un cubo (Bdhn., ed. Anklesaria, 18, 105)%, La misma 
concepción se da en la Crónica siria de Zuqnin, así como también 
en el contexto gnóstico (cf. Corp. Herm. X, 25; Ef 3,12)*. Por 


% La cita procede de G. van der Leeuw, Phánomenologie der Religion 
(Tubinga *1956) 446. 

2 J. de Vries, Altgermanische Religionsgeschichte TL, $ 97, sobre el culto 
a los dioses en los bosques sagrados; A, Olrik y H. Ellekilde, Nordens Gu- 
deverden 1 (1926-1951) 404ss, 

* Sobre el templo germánico, cf. A. Thiimmel, Der germanische Tempel: 
«Beitr. z. Gesch. d. deutsch. Spr. u. Lit.» 35 (1909) 1-123. 

% Respecto a la reconstrucción, cf. L.-1. Ringbom, Graltempel und Para- 
dies (Estocolmo 1951) espec. 78-109. Las excavaciones, reemprendidas tras la 
Segunda Guerra Mundial, no han conducido a ningún resultado tangible con 
relación a las construcciones del templo. El templo sasánida era muy famoso, 
cf. A, Christensen, L'Iran sous les Sassanides (Copenhague 1944). 

*% G. Widengren, Iranisch-semitische Kulturbegegnung in partbischer Keit: 
AGF, Geisteswiss, H. 70 (Colonia-Opladen 1960) 75ss, donde se dan refe- 
rencias bibliográficas. G 

-% En M. Dibelius, An die Kolosser, Epbeser, an Philemon (Tubinga 1927) 
58 ad loc. 


£ 
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otro lado, la descripción de la Jerusalén celeste como un cubo de 
12.000 estadios de magnitud, tal como está dada en el Apocalipsis, 
nos remite a Irán y Mesopotamia, sin que nos las tengamos que ha- 
ber aquí con un trasfondo gnóstico *. 

Antes de construir edificios sagrados se utilizaban —como ya se 
ha dicho— cavernas como lugares de culto. Recordemos las grutas 
de los misterios de Mitra, así como los santuarios que pretendían 
reproducir esas grutas y que en los misterios recibían los nombres 
de antrum, spelaeum o spelunca *, La disposición tradicional de esos 
santuarios con un pórtico de columnas (porticus), una sala (pro- 
naos), una sacristía (apparatorium) y el recinto cúltico propiamente 
dicho (crypta), corresponde de hecho perfectamente a una cueva 
cultual descubierta en Asia Menor, que, por tanto, se puede conside- 
rar como prototipo de los mythraea ”. Es importante que en el ]la- 
mado «tercer» mythraeum de Dura-Europos el techo azul above- 
dado estaba pintado con estrellas, mientras que el arco que atraviesa 
el ábside —con el relieve cultual de Mitra matando el toro— estaba 
decorado con los signos del zodíaco Y. También estaban las repre- 
sentaciones del sol y de la luna. En la cueva había asimismo una 
fuente, lo cual concuerda con la descripción que Porfirio (De antro 
nympbarum, 6) da de la gruta de Mitra, en la que menciona tanto 
un manantial de agua como árboles verdes Y. Poseemos también 
diversas tradiciones, originalmente iranias, sobre la gruta, en la que 
los magos aguardaban año tras año el nacimiento del rey-redentor. 
En ellas se habla de una fuente y de un árbol”, Por fin, desciende 
por la montaña, donde se encuentra la cueva el rey y redentor del 
mundo, en figura de una estrella, sobre el extremo superior de una 
columna de luz. Entra en la cueva y de este modo tiene lugar el 
nacimiento. Este es el nacimiento de Mitra de la roca, con tanta 
frecuencia representado en el arte sacro. Con una antorcha encen- 
dida en la mano, el dios, representado como un niño pequeño, surge 


45 Cf. sobre este pasaje E. Lohmeyer, Die Offenbarung des Jobannes (Tu- 
binga *1953) 173. 

4 E. Cumont, MMM, l, 54ss; G. Widengren, Hdb der Orientalistik VIII, 
2, 47; Iramisch-semitische Kulturbegegnung in partbischer Zeit, 65s; The 
Mitbraic Mysteries in the Greco-Roman World: ANL CCCLXIII, n. 76 (Ro- 
ma 1966) 437ss. 

* Widengren, Kulturbegegnung, 65s, y el apéndice 11 de F. K. Dórner, 
Dórner-Goell, Arsameia am Nymphaios (Berlín 1963) 129-145. 

* C£. The Excavations of Dura-Europos, Prelim. Report of the Seventh 
and Eighth Seasons of Work 1933-1934 and 1934-1935 (New Haven 1939) 
90, 102, pl. XVITI, 2. 

%% Cumont, op. cit., 55, n. 3; Die Mysterien des Mitbra (Leipzig-Berlín 
31923) 103. 

% Widengren, Kulturbegegnung, 62-86, donde se encuentra una exposición 
detallada. La traducción del texto principal, en G. Widengren, Iranische Geis- 
teswelt (Baden-Baden 1960) 227-230. 
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de la roca. Por eso Mitra es siempre petrogenés, «nacido de la roca». 
Lo llamativo es que en estas tradiciones iranias la estrella y la co- 
lumna de luz son imaginadas siempre en su realidad física, lo cual 
es significativo precisamente para las especulaciones sobre la luz 
provenientes del Irán. Por su naturaleza, el rey-redentor procede del 
mundo de la luz; por eso su cuerpo es luz, consustancial con las 
estrellas. 

Es un hecho que el templo de Siz concuerda con las descripcio- 
nes de la montaña y de la cueva del nacimiento. Antes se podía ver 
en él una columna con una estrella dorada, equivalencia cúltica de 
la estrella mítica colocada sobre la columna de luz que desciende 
del cielo. 

En el actual santuario persa del fuego se sigue encontrando la 
fuente de agua y el árbol”, los cuales simbolizan el vergel donde 
el rey-redentor es educado ”. 

Por tanto, el significado simbólico del santuario iranio es de 
tipo cósmico-celeste. Incluso la cueva montañosa original simboliza 
la bóveda del cielo, desde la cual desciende el redentor a la tierra 
para nacer en ésta. Pero a la vez tenemos también la representación 
simbólica del jardín, en el que crece el rey-redentor. En Irán está 
localizado sobre todo en Alburz (< Hara barzaíti); en cambio, en 
la cosmografía mítica de los indo-iranios su sitio era claramente la 
llamada «montaña blanca». El nombre indio de este monte cósmico 
es Svetaparvata, en iranio se llamó *spet-parwán en ir. m. (—*spaé- 
tapaurvata en ir. a.), pues en las escrituras mandeas pervive aún la 
expresión «la montaña blanca», en contraposición a «la montaña 
tenebrosa». En la montaña blanca recibe alimento y educación el 
revelador mandeo Jóhaná (o Jahjá), es decir, Juan el Bautista Y, En 
cambio, la montaña tenebrosa designa el lugar de los poderes ma- 
léficos *, 

En el ámbito cultural indio nos encontramos también con una 
arquitectura cultual explícitamente cósmica Y. Phnom Bakheng, el 


% E, S. Drower, JRAI 74 (1944) 75. 

% G. Widengren, La légende royale de VIran antique, Hommage 4 G. Du- 
méxil (Bruselas 1960) 230, y Aspetti simbolici, 23, n. 150. 

% G. Widengren, Stand und Aufgaben, [98] = II, 122. El intento de 
K, Rudolph, Die Mandáer 1 (Gotinga 1960) 134, n. 6, de rechazar en este 
punto la importancia de la tradición mandea es ilusorio. 

% Sobre la expresión «montaña tenebrosa», cf. los textos registrados en 
los índices analíticos de Lidzbarski, Ginza, Mandáische Liturgien y Das Joban- 
nesbuch. Rudolph no ha entendido la contraposición fundamental entre «mon- 
taña tenebrosa» y «montaña blanca». 

3 J. Filliozat, Les mythes cosmiques dans les religions indiennes, Proceed- 
ings of tbe 7tb Congress for the History of Religions (Amsterdam 1951) 135. 
El templo hindú lo describe Stella Kramrisch, The Hindu Temple (Calcutá 
1946). Sobre el budismo es básico el monumental trabajo de P. Mus, Bara- 
budur 1-11 (Hanoi 1935). 
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centro de la antigua capital Angkor (+ 900 a. C.) simboliza la con- 
cepción mítica de la montaña del mundo como centro del universo *, 
Es una pirámide escalonada con 109 torres, distribuidas de manera 
que, si uno contempla de face el edificio, ve en la cúspide y en cada 
superficie 33 torres, tres de las cuales se hallan en la punta. Estas 
tres torres simbolizan las tres cumbres de la montaña del mundo 
Meru, y a su vez las 33 torres, las moradas de los 33 dioses del cielo 
de Indra, los visve deváb. Entre las 109 torres, la central y más 
elevada designa el Axis cósmico, mientras que las colocadas en torno 
a ella hacen referencia a los 1.080.000 años que en los cálculos de 
la astronomía clásica india representan el elemento esencial del Gran 
Año del mundo. Se puede concluir, por tanto, que este templo sim- 
boliza lo mismo la amplitud espacial que la duración temporal del 
mundo; el santuario es el eón materializado ”., 

Desde que los griegos y romanos llegaron al ámbito mediterrá- 
neo, aprendieron también a erigir edificios cúlticos para sus divinida- 
des. Sin embargo, es claro que el templo griego no posee ningún sig- 
nificado cósmico-simbólico fundamental; con una excepción: la idea 
del omphalos desempeña también en la arquitectura sacra griega un 
papel importante *, En el antiguo Oriente Próximo hemos encontra- 
do ya la concepción de que el templo se encuentra en el ombligo de la 
tierra. La misma idea recibe expresión en la arquitectura de los tem- 
plos griegos, al estar colocada una piedra umbilical en la cella del 
templo, por ejemplo, en Delfos (atestiguado arqueológicamente) ?. 
Quizá haya que atribuir este simbolismo del ombligo a un influjo 
oriental, 

Hay un interesante simbolismo en la disposición estructural, que 
relaciona entre sí los lugares de culto indios y romanos, como ha 
hecho patente Dumézil Y. En ambos casos existe una diferencia fun- 
damental entre una forma de cuadrilátero y una forma circular. En 
el ámbito romano esta diferencia queda de relieve en la terminología 


5% Sobre la concepción de la montaña del mundo Meru, cf. W. Kirfel, Die 
Kosmograpbie der Inder (Bonn-Leipzig 1920) passim. 

51 Esta conclusión es mía. 

e Roscher, Omphalos (Leipzig 1913), Neue Omphalosstudien (Leipzig 
1915). 

% M. P. Nilsson, Geschichte der griechischen Religion 1 (Munich *1955) 
204, niega que esté aquí representado simbólicamente el centro de la tierra, 
Para él se trata tan sólo de una piedra sagrada, sobre la que «fueron com- 
puestos diversos mitos etiológicos, cuando desapareció la fe antigua». Nunca 
se le ha pasado por la cabeza que en Grecia, como en otros países, la religión 
antigua poseía una fuerza especulativa y operaba con una imagen del mundo 
determinada. Por principio sólo puede buscar las explicaciones «más primi- 
tivas» (según él) y por eso casi siempre (también en este caso) se queda 
en un plano superficial. 

e G. Duméxzil, Rituels indo-européens á Rome (París 1954) cap. Il: Aedes 
rotunda Vestae. 
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que distingue entre el templum cuadrangular y la aedes redonda. 
La diferencia seguía existiendo también desde un punto de vista 
meramente cúltico: la aedes circular, construida sin la llamada ¿nan 
guratio, servía tan sólo para conservar el fuego eterno; en cambio, 
los templa, que eran «inaugurados», se utilizaban para el culto a los 
dioses y para la vida social del pueblo. Este contraste se explica 
por la finalidad de la inauguratio. Lo que el augur inaugura queda 
puesto con ello en perfecta simetría con el cielo; lo que no está inau- 
gurado sigue siendo básicamente terreno %, 

En la época aria antigua no había en la India construcción cul- 
tual alguna. Los lugares de culto estaban al aire libre. Aquí el con- 
traste concierne a la disposición del fuego sacrificial. Se requerían 
dos fuegos principales y uno secundario. Uno de los fuegos principa- 
les, grábapatya (es decir, el fuego del «dueño de la casa», grhapati), 
servía únicamente para alimentar los otros fuegos, que de él reciben 
la llama, siendo así encendidos. El segundo fuego principal (4hava- 
niya) es, en cambio, el fuego que transmite a los dioses las ofrendas, 
quemándolas. El fuego secundario (daksina) servía sólo como de- 
fensa contra los malos espíritus, que tratan de perturbar el sacrificio. 
Estos tres fuegos tienen un significado sociológico y cosmológico; 
están vinculados tanto a las tres clases de la sociedad Y% como a los 
tres mundos del universo: el fuego grabpatya está en relación con 
el mundo terreno; el ¿hvaniya, con el celeste, y el tercer fuego, 
daksina, con la atmósfera que separa ambos mundos (Satapatha- 
Brabmana XII, 4, 1, 3). 

Una serie de prescripciones cultuales de naturaleza opuesta sub- 
raya el contraste de los dos fuegos principales. En este contexto no 
carece de importancia la forma externa de los respectivos hogares: 
el hogar del grahapatya es circular; el del ahavarzya, cuadrado, con 
orientación, siendo también trazadas de diverso modo las estruc- 
turas de ambos. 

Comparando las circunstancias romanas e indias, pueden ponerse 
de relieve importantes coincidencias fenomenológicas. En ambas cul- 
turas el fuego eterno, que no cumplía las funciones de un fuego 
sacrificial, sino de reserva ígnea de una persona o grupo de personas, 
requería un espacio circular. En cambio, el fuego sacrificial, lo mis- 
mo que en Roma el ámbito cultual en que eran venerados los dioses, 
el templum, había de tener espacios cuadrangulares, que además 
estaban orientados en ambos casos en dirección oeste-este. Técnica- 
mente, la estructura básica del fuego (4havaniya) era trazada del 
mismo modo que la de la llamada urbs quadrata: abriendo los surcos 


e Op. cit., 28. Sobre la inauguratio, cf. G. Wissowa, Religion und Kultus” 
der Rómer (Munich 1912) 472, 527. 

é To mismo que ocurre en Irán; sobre la coincidencia, cf. S. Wikander, 
«La Nouvelle Clio» 7 (1950) 313-319. 
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con un arado y una yunta consagrada. En el centro de la superficie 
así delimitada se hallaba una abertura, llamada en India «la boca» 
y en Roma mundus, que ponía en conexión la esfera terrestre con 
la divina y celestial $. 

No sólo en las culturas superiores antiguas se encuentra el sim- 
bolismo cósmico del lugar de culto *, También en otros muchos 
pueblos se nos presenta un simbolismo cósmico sorprendentemente 
rico. Esto nos muestra que nos encontramos aquí con un fenómeno 
mucho más significativo de lo que antes se había sospechado. No 
sólo entre los pueblos americanos antiguos *, sino también en los 
pueblos carentes de escritura de la América actual, tal como los 
indios pueblo, navajo y pawnee, el simbolismo cósmico de las cho- 
zas y lugares de culto ocupa un puesto destacado en las representa- 
ciones religiosas %, Lo mismo ocurre también, por ejemplo, en Africa 
occidental. 

Con razón, pues, recalca Eliade la universalidad y homogeneidad 
de este simbolismo cósmico en la configuración de los templos y 
lugares de culto Y 


EL TEMPLO COMO CENTRO ECONOMICO Y CULTUAL 


El santuario es el lugar donde mora Dios y donde sale al encuen- 
tro de sus adoradores. En el Próximo Oriente es siempre «la casa 
de Dios»; en Mesopotamia, bzt ¿li; en Israel, béfel, y en Egipto, 
bt ntr; eso es precisamente lo que hace sagrado el templo. Como en 
Israel se dice, refiriéndose a Dios: «Y en Salem está su tienda» 


6 Cf. el resumen de Duméxil, op. cif., 33. Para el simbolismo cósmico es 
importante la indicación de Varrón, De lingua latina V, 65, donde dice que 
como Júpiter es Caelum, por eso el techo de su templo está perforado, perfo- 
ratum tectum, para que de ese modo se viera el divum (caelum). 

a Respecto a Egipto, por ejemplo, cf. las sucintas alusiones de J. Vandier, 
La religion égyptienne (París 1944) 1555, y S. Morenz, Agyptische Religion 
(Stuttgart 1960) 45, 93, así como la exposición detallada (pero que ciertamente 
precisa control) de W. Brede Kristensen, Livet fra doden (Oslo 1925) 67-97. 
En diversos aspectos ha sido fundamental el tratado de A. de Buck, De 
Egyptische voorstellingen betreffende den oerbeuvel (Leiden 1922) especial- 
mente 23ss, 35ss. El templo egipcio es básicamente la colina primordial cósmica 
(diversas designaciones: rd, rwd, R'j, btyw). Acerca del templo de Karnak, 
por ejemplo, cf. K, Sethe, Urkunden 1V, 364: «La sublime colina de la pri- 
mera vez». Material diverso también en el mismo autor, Amun und die acbt 
Urgótter von Hermopolis (Berlín 1929) 117s, $$ 251-252. 

Respecto a ellos, cf., por ejemplo, W. Krickeberg, H. Trimborn, W. Mul- 
ler y O. Zerries, Die Religionen des alten Amerikas (Stuttgart 1961) 30s, 
46, etc. 

é C. Lévi-Strauss, Le symbolisme cosmique des monuments religieux, 
ed. G. Tucci (Roma 1957) 47-56. 

e Op. cit., 57-82, espec. 80ss. En este artículo se puede encontrar mucho 
material e importantes puntos de vista. 
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(Sal 76,3) €, el santuario jerosolimitano es el Santo por excelencia 
(abaggodzs). 

Por eso en Jerusalén estaba evidentemente prohibido a los no 
judíos entrar en el espacio propiamente santo del templo. En las 
barreras de mármol del recinto interior del templo de Jerusalén se 
hallaban letreros que prohibían la entrada a todos los no judíos. 
Esto lo sabíamos ya por Josefo (Bellurm V, 193; VI, 124; Antiqui- 
tates XV, 477). Pero después el arqueólogo francés Clermont-Gan- 
neau tuvo la fortuna de encontrar uno de tales letreros. Sobre él 
había la siguiente inscripción en griego: 


«¡Que ningún extranjero penetre en el cercado y la verja que 
rodea el santuario! Quien sea sorprendido, cargará él mismo con 
la consecuencia, la muerte» 


(Dittenberger, OGI II, 598) *. 


Pero también entre los adoradores del dios de que se trata hay 
ciertas categorías a las que no les está permitido pisar el recinto del 
templo. Así dice, por ejemplo, una inscripción griega, muy en gene- 
ral, sobre la entrada al templo de Astipalea: 


«En el templo, to hierón, no debe entrar nadie que no esté 
puro, o tendrá que pagar o lamentarlo» 


(Dittenberger, Sylloge “III, 980). 


Por tanto, el visitante ha de ser «puro», hagrós (ciertamente no 
se puede traducir ya «santo», sino que me hagnós es «impuro») ”. 
Es algo inseguro si en este caso la impureza se entiende sólo en el 
sentido físico. Probablemente aquí hagnós designa la «impureza 
cúltica en el más amplio sentido» ”. 

Mucho más detallado está el reglamento de visitas del templo 
de la heroína Alectrona en Rodas (s. 111 a. C.). Lo llamativo aquí 
es que se dedica mayor interés a los animales que a las personas: 


«Ley sobre lo que no debe entrar o ser introducido en el tem- 
plo y en el recinto del templo de Alectrona. Caballo, asno, mulo, 
mula y demás animales con crines no deben entrar y nadie puede 


é G. Widengren, Early Hebrew Myths, 182, y la detallada discusión en 
H. Riesenfeld, Jésus transfiguré (Upsala 1947) 146ss. 

e Texto y trad. en A. Deissmann, Licht von Osten (Tubinga *1923) 63. 

» E. Williger, Hagios (Giessen 1922) 44ss. Sobre estas prescripciones, 
cf. Th. Wáchter, Reinbeitsvorschbriften im griecbischen Kulí (Giessen 1910) 
82ss. 

12 Williger, op. cit., 45. 
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conducir dentro uno de estos animales. Además, nadie debe llevar 
sandalias o cualquier otra cosa de piel de cerdo. Quien actúe con- 
tra la Ley purificará el templo y el recinto del templo y ofrecerá 
un sacrificio, o será culpable de impiedad. Y si alguien introduce 
ovejas, el que las ha hecho entrar pagará por cada oveja un óbolo. 
Quien lo desee, denunciará al vigilante al que haga eso» 


(Dittenberger, Sylloge *I, 338). 


Para vigilar el orden del templo había funcionarios especiales 
que no eran sacerdotes, sino que se dedicaban por entero a los asun- 
tos administrativos y financieros del templo. En efecto, el templo 
junto con el recinto a él perteneciente no eran tan sólo una institu- 
ción cultual, sino también, en la misma medida, una corporación 
social y económica con administración autónoma. Conocemos ya en 
Egipto y Mesopotamia esos grandes templos, con sus numerosos 
estamentos de sacerdotes, funcionarios y servidores del templo. Sin 
embargo, en Egipto el sumo sacerdote mismo tenía la tarea adminis- 
trativa de encargarse de la propiedad del templo. Esta circunstancia 
llevó a que, con frecuencia, los sumos sacerdotes de los grandes 
templos consiguieran también una influencia política 7?; de este mo- 
do, por ejemplo, el sumo sacerdote del dios Amón se convirtió en 
el personaje más influyente después del rey en tiempos de la XVIII 
dinastía 7. A las órdenes de éste, el «segundo profeta del dios» ad- 
ministraba sobre todo las tierras y los talleres ”*. Las riquezas de 
Amón como dios del imperio, en sí ya abundantes, eran acrecen- 
tadas cada año por las victorias egipcias con el grandioso botín que 
el faraón traía de sus campañas a Egipto. A ello se añadían los tri- 
butos anuales ”. La posición del faraón como jefe supremo del culto 
estatal comportaba que el soberano pudiera enviar un hombre de 
confianza, que cuidase de los asuntos materiales, construcción de 
capillas, fabricación de instrumentos de culto, aderezos de las esta- 
tuas de los dioses y también controlase la marcha del culto. Así hizo 
Ikernofret, «el amigo» (título oficial) del rey Sesostris 111 (1887- 
1849 a. C.), que restauró en Abidos el templo y el culto de Osiris, 
tomando luego parte directiva en las fiestas ”. «Este caso no aparece 
en absoluto aislado» 7. A la larga, también a un funcionario adminis- 
trativo del templo pueden serle confiados los más importantes asun- 
tos administrativos y financieros. La posición del excelente funcio- 
nario Inni en Karnak, bajo el gran regente de la XVIII dinastía, 


2 J. Vandier, La religion égyptienne (París 1944) 160. 

B Op. cit., 140. 

1 Op. cit., 161. 

" Op. cit, 140. 

1 G. Roeder, Urkunden zur Religion des alten Agypten (Jena 1915) 30s. 
7 H. Kees, Das Priestertum im ágyptischen Staat (Leiden 1953-58) 32. 
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queda suficientemente ilustrada por los títulos que a ella se refieren. 
Entre otras cosas es «príncipe, director de los almacenes de Amón, 
director de todo lo que hay que sellar en la casa de Amón, escriba», 
pero también «director de todos los oficios en la casa de Amón» ”. 
Por eso al referir su vida pudo decir: «Fui elevado a príncipe y 
director de todos los almacenes, las tierras del patrimonio sacrificial 
estaban bajo mi dirección» ?”., 

Lo que más llamativo resulta en la praxis administrativa egipcia 
es el modo como oficiales y funcionarios civiles eran encargados de 
tareas sacerdotales. Este procedimiento hay que considerarlo entera- 
mente normal a partir del Imperio Nuevo *. 

En la religión mesopotámica hay igualmente una categoría espe- 
cial de funcionarios administrativos a los que estaba encomendada 
la dirección financiera y administrativa del templo. Aquí hay que 
tomar en consideración sobre todo al gzpu*!, al Sattamu* y al 
tupar biti Y, que, junto con el comisario regio, el res Sarri*%, cons- 
tituyen las supremas autoridades administrativas del templo. 

En la época sumeria era el templo de la ciudad el propietario 
de bienes raíces, exceptuando lo que poseía el príncipe de la ciudad, 
el PA.TE.SI. La actividad de negocios era ejercida por la administra- 
ción del templo, cuyo director era el príncipe de la ciudad. Por tan- 
to, el templo no sólo era el centro religioso de la ciudad-Estado 
mesopotámica, sino también el centro económico *. La historia pos- 
terior de Mesopotamia transforma las condiciones de propiedad, de 
manera que individuos privados se convierten también en terrate- 
nientes; sin embargo, es sorprendente hasta qué punto el templo 
conservó hasta el fin su papel de centro financiero. La diferencia 
principal con tiempos anteriores reside en que también los templos 
tenían que pagar sus impuestos —a veces incluso fuertes—, aun 
cuando en ocasiones obtenían exención tributaria. Sobre todo las 
ricas donaciones de los reyes fueron las que contribuyeron al poder 
financiero del templo *, 

Los templos griegos poseían a menudo riquezas considerables, 
consistentes, por una parte, en edificios, con los mobiliarios y tesoros 


1% K, Sethe, Urkunden der 18. Dyn (Leipzig 1914) 36, 4-5. 

” Op. cit., 30. 

* Cf. Kees, passimr. El resumen hubiera debido subrayar este rasgo. 

él E, Ebeling, Glossar zu den neubabylonischen Briefen (Munich 1953) 
241. 

2 Op. cit., 241. Evidentemente, la traducción dada por A. Ungnad, Nex- 
babylonische Recbts- und Verwaltungsurkunden, glosario (Leipzig 1937) 159, 
«preboste catedralicio», no es recomendable. 

$ E, Ebeling, op. cif., 248; Ungnad, op. cit., 166. % 

4 E. Ebelíng, op. cit., 199; Ungnad, op. cit., 135. 

8 S, A. Pallis, The Antiquity of Iran (Copenhague 1956) 491s. 

$6 B, Meissner, Babylonien und Assyrien 11 (Heidelberg 1925) 60s. 
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inherentes, y por otra, en posesiones rústicas. Todo ello pertenecía 
a la divinidad, estaba consagrado a ella, siendo, por tanto, sagrado 
(bierón). Esta circunstancia no impedía que su utilización y su usu- 
fructo fuesen enteramente profanos. Si no lo vedaban una tradición 
determinada, un oráculo divino o una ley o una prohibición expresa 
del donante, era plenamente lícito hacer el mejor uso posible de las 
riquezas del dios. Este proceder era realmente necesario, pues tam- 
bién los gastos de la administración del templo resultaban a veces 
muy considerables. Por eso el capital a disposición del dios había 
de producir interés; además, arrendaban sus bienes. Tales negocios, 
sin embargo, eran llevados a cabo con mucha precaución, con toda 
clase de cláusulas y medidas previsorias, pues la administración del 
templo no quería enredar a la divinidad en especulaciones aven- 
turadas. 

Claro está que tales operaciones financieras requerían gente ex- 
perta, y evidentemente los sacerdotes no debieron ocuparse, de or- 
dinario, de ellas. En lugar suyo nos encontramos con diversos fun- 
cionarios administrativos. Hay que mencionar, por ejemplo, a los 
naopotot, comisarios para las construcciones del templo, a los que 
también se les encomendaba tareas financieras en general, En cam- 
bio, los hieropoioí no se ocupaban sólo de los sacrificios —ejercien- 
do a veces, como en Atenas, una función puramente religiosa—, 
sino que eran responsables también de los costos relacionados con 
ellos. Entre los demás funcionarios del templo debemos mencionar 
también a los tesoreros (taríai), que, naturalmente, ocupaban un 
puesto importante, y además a los inspectores (epistátai), que vigi- 
laban los trabajos en el recinto del templo. 

Se ha puesto de relieve que —mientras los sacerdotes actuaban 
aislados— los funcionarios administrativos estaban organizados en 
colegios. Llevan también títulos que indican con precisión sus tareas 
y competencias. En ello se manifiesta su condición de funcionarios 
de la polís-Estado *. 

La gente peregrina al templo con alegría, para presentar allí sus 
ofrendas. Ya los himnos cúlticos bilingites de Mesopotamia expresan 
esta alegría de los participantes en el sacrificio, haciendo entonar 
al coro: 


«Nosotros acudamos con reverencia, vayamos al banquete. 
Nosotros acudamos con reverencia, vayamos con júbilo y rego- 
cijo» 

(Langdon, SBP, 74, 20-21; traducción 
incompleta y defectuosa). 


" El material anterior está tomado del muy instructivo artículo de Th. Ho- 
molle, Administration des temples en Gréce: «Annales du Musée Guimet» 31 
(1909) espec. 8-27. 


mt 
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«Júbilo y regocijo» (ulsi resáti) expresa la atmósfera de la fiesta. 
Se sube al templo con cantos y música: 


«Vayamos a la casa de Dios, (cantando) una oración a timbal, 
el sacerdote kalí entonará un canto» 


(Lanedon, op. cit., 68, 6, 8). 


También es mencionado el nombre del dios, a cuyo banquete se 
quiere asistir: 


«Nosotros, a su casa vayamos al banquete. 
Nosotros, a su casa vayamos al banquete. 
Nosotros, a su casa sublime vayamos al banquete de Marduk» 


(Langdon, op. cit., 150, 1-4). 


La subida al santuario viene descrita en los salmos hebreos con 
elocuentes palabras %. «Venid, subamos», se dice en Is 2,3; Mig 4,2. 
Y en Jr 31,6 dice el profeta: 


«¡Es de día!”, gritarán los centinelas en la sierra de Efraín. 
“¡Levantaos y subamos a Sión, a visitar al Señor, nuestro 
Dios!”». 


En Sal 122 se ha conservado un canto de peregrinación, cuyo 
primer versículo contiene la exhortación: 


«Vamos a la casa del Señor». 


El cohortativo de la primera persona del plural, nélek, equivale 
a la correspondiente forma del acádico, ¿i nilik, «vayamos». 

El anhelo del hombre píadoso por vísitar la casa de Díos queda 
plasmado de forma impresionante en Sal 42,1-5. El cantor piensa 
cómo en otros tiempos podía subir a la casa del santuario, «se sepul- 
ta en gloriosos recuerdos de anteriores peregrinaciones» Y. Entonces 
marchaba 


«bacia el santuario, entre cantos de júbilo y acción de gracias» 
(Sal 42,5). 


Se trata del rimmab, el júbilo festivo, al que con tanta frecuencia 
aluden los salmos, también con el correspondiente verbo ránan o 


* Sobre lo que viene a continuación, cf. H. Gunkel y J. Begrich, Ein. 
leitung in die Psalmen (Gotinga 1933) 309s. 
Y Op. cit., 180. 
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rinnén. Continuamente hablan los himnos de cómo se celebra a Yah- 
vé. El canto de peregrinación de Sal 126 describe la alegría que 
tenían cuando se les permitió regresar al santuario (v, 2): 


«La boca se nos llenaba de risas, 
la lengua de cantares». 


Entonces pudieron prorrumpir de nuevo en el júbilo festivo, 
rinnab *, 

Este ambiente cúltico de júbilo y alegría pasó al cristianismo in- 
cipiente. Por ejemplo, los Hechos de los Apóstoles esbozan la si- 
guiente imagen de la vida de la comunidad primitiva (2,465): 


«A diario frecuentaban el templo en grupo: partían el pan 
en las casas y comían juntos alabando a Dios con alegría y de todo 
corazón». 


El banquete sacral de los cristianos primitivos sigue estando 
acompañado del acostumbrado júbilo de las fiestas cultuales en el 
templo. 


DEL TEMPLO A LA BASILICA 


En la esfera de la arquitectura sacra se hace patente en diversas 
religiones una tendencia a salir del templo propiamente dicho, incli- 
nándose por un lugar de reuniones más pequeño, al menos en prin- 
cipio. El templo, enfocado cósmicamente, y con la liturgia sacrificial 
como centro del culto, viene sustituido por una casa particular o 
algún otro edificio profano. Esta evolución está claramente vincu- 
lada al paso de la liturgia sacrificial a la liturgia de la palabra. 

En la religión judeo-israelita surge un nuevo edificio sacro al 
crearse la sinagoga no sólo en cuanto comunidad litúrgica, «asam- 
blea», que es lo que significa la palabra griega synagogé, sino en cuan- 
to lugar de reunión de esa comunidad. La palabra «designa origi- 
nalmente a la comunidad, de aquí pasa a utilizarse para denominar 
asociaciones y finalmente se refiere asimismo a los lugares de reunión 
de la comunidad, al edificio litúrgico» *, Otra denominación griega 
(proseuché) equivalente a la expresión hebrea bez +*fillah, indica 
la finalidad de la sala de reunión, siendo la designación más usada 
entre los judíos de la diáspora helenística. Las noticias más antiguas 
sobre estas casas de oración judía proceden de Egipto. Del tiempo 


* Sobre el trasfondo en la historia de las religiones, cf. F. Hvidbetrg, 
Graad og Latter (Copenhague 1938; ed. inglesa: Weeping and Laugbter in 
tbe Old Testament [Leiden-Copenhague 1962]) 115s. 

% Véase 1. Elbogen, Der júdische Gottesdienst in seiner geschicbtlichen 
Entwicklung (Leipzig 1913) 445, 
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de Tolomeo 111 Evergetes (247-221 a. C.) poseemos una inscrip- 
ción con la dedicatoria de una proseuché al soberano y a su reina 
(Dittenberger, OGI 726). A partir del siglo 111 a. C. encontramos 
sinagogas en todas las partes del mundo romano-helenístico donde 
vivían judíos, incluyendo Palestina. «Especialmente en la diáspora, 
se utilizará primero, en la mayor parte de los casos, una casa pri- 
vada para las asambleas litúrgicas» %, pero más tarde se construyen 
edificios especiales, que poseían la forma rectangular de la basílica *. 
La más famosa de la Antigiiedad era la sinagoga de Alejandría; en 
cambio, en nuestros días ciertamente la más conocida de todas las 
sinagogas es la casa de oración de Dura-Exyropos. Se trata de la sina- 
goga más antigua que se ha excavado, y está adornada con gran can- 
tidad de pinturas murales. Hoy día existe toda una bibliografía sobre 
la interpretación de esas pinturas murales. ¿Cómo hay que inter- 
pretarlas? Existen principalmente dos tipos de interpretación. Una 
línea ve en las pinturas sobte todo reproducciones de una serie de 
escenas de la historia sagrada del pueblo de Israel, dando, por tanto, 
a las imágenes una interpretación por completo realista: hay que 
concebir las pinturas tal como un observador sin prejuicios las en- 
tiende de inmediato. Representan, según esta opinión, una adapta- 
ción para fines monumentales, que se sirvió de las ilustraciones de 
libros entonces existentes. Los modelos del arte plástico sinagogal 
eran las miniaturas, cuya existencia en los libros manuscritos de 
tiempos antiguos no se puede probar, sino sólo suponer. El porqué 
de esa ornamentación pictórica de las paredes de la sinagoga es una 
cuestión que no se plantea siquiera. En cambio, ya desde el principio 
se ha procurado poner de manifiesto que la prohibición judía de imá- 
genes era una construcción infundada. Como representante típico de 
esta interpretación podemos mencionar a Kraeling, que se ocupó 
de la sinagoga para la gran obra final sobre Dura ”. 

La otra línea es la interpretación más o menos simbólica, man- 
tenida por investigadores tales como Sonne, Wichnitzer y sobre todo 
Goodenough *. Con todo, ni siquiera Kraeling rechaza la existencia 
de algunos elementos simbólicos %, 


2 Véase Elbogen, op. cif., 453, 

% Cf. los trabajos y artículos siguientes: Elbogen, op. ciz., 453-476; H. Kohl 
y C. Watzinger, Antike Synagogen in Galilaea 1-11 (Leipzig 1916); E. L. Su- 
kenik, Ancient Synagogues in Palestine and Greece (Londres 1934); K. Gal- 
ling, Biblischbes Reallexikon (Tubinga 1937) cols. 505-519, y Synagoge: 
RGG? VI, cols. 557-559; H. L. Hempel, Synagogenfund in Ostia antica: 
ZAW 74 (1962) 72s. 

% C. H. Kraeling, The Excavations at Dura-Europos. Final Report VIII. . 
Parte 1, The Synagogue (New Haven 1956) 340ss. + 

2 Cf. Goodenough, Jewish Symbols in the Greco-Roman Period 1YX (Nue- 
va York 1964). 

* Cf. Kraeling, op. cif., 3615. 
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La sinagoga de Dura-Europos fue construida y configurada en un 
entorno cultural en el que las paredes de diversos templos eran 
adornadas con pinturas y dibujos religiosos. Hay que referirse, por 
ejemplo, al templo de Azzanathkona con la representación gráfica de 
una escena en que se sacrifica a un dios solar situado sobre un 
podio”, y sobre todo al templo de los dioses palmirenos, donde son 
numerosas las representaciones plásticas. El objeto principal de ellas 
es otra vez las escenas sacrificiales %. También el templo del dios 
Aflad (Apil-Add, «hijo de Adad») muestra pinturas murales ”. Las 
paredes del templo de Zeus Theos estaban igualmente pintadas en 
otro tiempo, y los fragmentos existentes han permitido por lo menos 
reconstruir las pinturas de la pared del fondo y de las laterales. La 
representación de la pared del fondo es interesante porque en ella 
no ha quedado plasmada la habitual ofrenda de un sacrificio, sino 
el dios mismo en figura de gigante, de pie junto a su cuadriga. En 
cambio, las paredes laterales muestran a los devotos ofreciendo sa- 
crificios al dios *%, El templo consagrado a Adonis muestra una pin- 
tura mural con la imagen cúltica del dios junto a una escena de sa- 
crificio Y, 

Si pasamos revista a los motivos de las pinturas murales encon- 
tramos que los objetos principales son sacrificios que ofrecen los 
devotos e imágenes cultuales de los dioses o representaciones de los 
dioses con sus atributos típicos. Es difícil decir si también se daban 
representaciones míticas, es decir, imágenes extraídas de la historia 
sagrada de esos dioses. En todo caso no encontramos huellas inequí- 
vocas. Anteriormente hemos constatado ya que los pitagóricos re- 
chazaban básicamente los sacrificios cruentos. En sus asambleas 
cúlticas se concentraron conscientemente en la oración y la lectura 
de las escrituras, aun cuando de ordinario no faltase un sacrificio 
introductorio. Su liturgia de la palabra produjo un santuario ade- 
cuado a ella, como lo podemos ver hoy todavía en Roma en la 
Porta Maggiore '”. En el ábside se hallaba la cathedra, desde donde 
el presidente de la comunidad dirigía la celebración litúrgica *%, Las 
paredes están cubiertas con relieves de estuco, que reproducen esce- 
nas de los ritos, mitos y leyendas de la religión clásica. Es patente 
que dichas escenas representan o hacen alusión a diversos puntos 


7 Cf. O. Eissfeldt, Tempel und Kulte syrischer Stádte in hellenistisch- 
rómischer Zeit (Leipzig 1941) 132. Kraeling, op. cit., 348s, pone de relieve 
también la conexión cultural con estos templos. 

%6 Cf. Eissfeldt, op. cit., 136s. 

 Ibíd., 139. 

10 Ibíd., 141s. 

192 Tbíd., 146s. 

12 Véase J. Carcopino, La basilique pytbagoricienne de la Porte Majeure 
(9.2 ed.). 

1 Véase Carcopino, op. cit., 26s y 257. Cf. también ¿nmfra, 518. 
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doctrinales del sistema pitagórico. El centro de interés lo constituye 
sobre todo el paraíso celeste, al que se alude de diversos modos **, 
Es claro, por tanto, que las representaciones plásticas tienen la fina- 
lidad de inculcar algunos puntos medulares de la doctrina pitagórica, 
constituyendo en cierto modo un suplemento de la exposición doc- 
trinal, 

Del mitraísmo se conocen las representaciones plásticas de los 
mitreos 1%, Son famosas sobre todo las pinturas de Dura-Europos ** 
y de Santa Prisca de Roma. Las pinturas murales de Dura, que ro- 
dean en semicírculo el ábside, describen los acontecimientos más 
importantes de la vida del dios redentor Mitra, enmarcando la ima- 
gen cúltica central, que, como es costumbre, se refiere a la gran ha- 
zaña del hétoe cultual, la muerte del toro. En un gran número de 
mitreos no aparecen pinturas, sino relieves, lo cual se ha de consi- 
derat como un fenómeno normal. Los motivos son los mismos; en 
el ámbito del arte sacral mitraico había, pues, un canon determi- 
nado. En Santa Prisca hay pintadas escenas rituales, conservadas 
todavía en gran parte; principalmente ystes en procesión solemne, 
de acuerdo con sus diversos grados. En otros mitreos como S. Ca- 
pua Vetere*” y Palazzo Batberini'% se ha conservado, al menos 
como pintura, la gran imagen cúltica de la muerte del toro. En 
cambio, los mitreos de Ostia utilizaron mosaicos para sus represen- 
taciones, sobre todo de la vida ritual 1”, mientras que en otros sitios 
vuelven los relieves para el mismo fin; por ejemplo, las conocidas 
escenas del banquete cúltico en Konjica, representando, por una 
parte, al héroe divino, y por otra, a los mystes iniciados *, 

Aparece aquí, por tanto, la misma imagen: en el ámbito cultual 
había representaciones plásticas, que describían la historia sagrada 
y las acciones rituales de la comunidad. Estas representaciones eran 
pinturas, o mosaicos, o relieves. No hay en esto una diferencia ra- 
dical. Hemos visto ya que, con respecto a las pinturas murales de 
la sinagoga de Dura, se ha supuesto una adaptación a fines monu- 
mentales de presuntas ilustraciones de libros. Dicha hipótesis pre- 


1% Véase Carcopino, op. cit., 292-385. 

15 Sobre lo que viene a continuación, cf. sobre todo las monumentales 
obras de F, Cumont, MMM II, y M. J. Vermaseren, Corpus Inscriptionum 
et Monumentorum Religionis Mitbriacae 1-11 (La Haya 1956-60). 

1" Véase The Excavations at Dura-Europos. Preliminary Report of the 
Seventh and Eight Seasons of Work (New Haven 1939). 

1" Véase Notizie degli Scavi (1924) cuadro XVII. 

1% Véase BCR 71 (1943-45) fig. 3. 

19 Véase G. Becatti, Scavi di Ostia. 11: I Mitrei (Roma 1954). Pero tam- 
bién hay pinturas murales, como en los mitreos «delle pareti dipinti» y «dei, 
serpenti». 

d 1 Véase Cumont, MMM l, 175, fig. 10, 315; Vermaseren, Corpus 11, 
ig. 491. 
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supone o que en los casos similares que hemos citado hay que con- 
tar con el mismo supuesto, o que en todos esos casos ha tenido lugar 
una evolución independiente. Ambas hipótesis parecen poco proba- 
bles. Más bien habrá que admitir que las pinturas murales, los mo- 
saicos y los relieves servían para el mismo fin: para la liturgia que 
surge entonces, dedicada con bastante exclusividad a la Palabra Sa- 
grada, la cual precisaba de esas representaciones para exponer e in- 
culcar a los participantes la historia sagrada, los dogmas más impot- 
tantes y las acciones rituales. El recurso a las ilustraciones de libros 
no parece indispensable, pues es realmente difícil pensar que los 
adoradores de Mitra tuvieron en tiempos —y muy tempranos— 
una literatura dotada de miniaturas, que, desaparecida ahora sin 
dejar rastro, habría dado lugar a su arte sacro. Es bien conocido 
que el mismo Mani hizo iluminar e ilustrar sus escritos *!, pero 
resulta del todo posible que los recintos cultuales existentes también 
entre los maniqueos estuvieran pintados ya desde el principio, como 
sabemos por Turfan, donde en una conocida pintura mural aparece 
Mani mismo en una procesión, rodeado de sus electi Y”, Si esta supo- 
sición es correcta, el camino podría ser a la inversa: la evolución 
iría de los edificios sacrales decorados con pinturas a las miniaturas 
de libros. O también Mani se ha inspirado en una miniaturística 
existente en las religiones más antiguas. Dada la bibliofilia de los 
pitagóricos, no sería imposible que hubiese tenido una cierta influen- 
cia en esto. 

La aparición del arte budista presenta difíciles problemas histó- 
ricos, en los que no es preciso entrar aquí. Lo que a nosotros nos 
interesa en este contexto es el significado de ese arte para la vida 
religiosa del budismo. A este respecto hay que notar, ya en suelo 
indio, que los llamados stZpas, monumentos que contienen reliquias 
de Buda, ofrecen a los visitantes diversas representaciones artísticas 
tanto de la vida del fundador (en parte legendaria) como de las lla- 
madas játakas, historias del nacimiento del primer Buda. No se pue- 
de dudar de que esas representaciones, juntamente con la imagen de 
Buda allí puesta, eran apropiadas para mantener vivo el recuerdo 
de Buda en los corazones de los creyentes y para provocar una me- 
ditación sobre las verdades de fe por él proclamadas. Sin embargo, 
con todo ello no queda ya constituido regularmente un recinto cul- 
tual, sino tan sólo un lugar de peregrinación, visitado de modo 
pasajero, pues los devotos peregrinan incluso desde China para vi- 
sitar los stgpas indios: todavía a comienzos del siglo vir el budista 


111 Véase G. Widengren, Mani und der Manicháismus (Stuttgart 1961) 
108: «Según sus propias afirmaciones, las imágenes con que estaban adornados 
sus libros debían servir para completar la instrucción de la gente culta y 
apoyar la predicación a los incultos». 

12 Véase Widengren, op. cit., cuad. 13, pinturas murales de Chotscho. 
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chino Húang Tsang visitó tales stúpas. Dos escritos, Ventajas de la 
exposición de las imágenes de Tatbagata y Canciones de la circun- 
ambulación de los santuarios, hacen referencia a esa praxis cúltica 
de las imágenes y los stGpas **. 

Mucho más importante para nuestro tema son los recintos cul- 
tuales frecuentados regularmente por los miembros de la comunidad. 

En este sentido tienen una importancia incomparable para el 
significado del arte budista más antiguo los lugares de culto exca- 
vados en la roca, descubiertos en Asia central. 

La distribución de uno de estos santuarios de las cavernas podría 
ser la siguiente ***: había primero un vestíbulo, de ordinario más 
amplio que la cella que venía a continuación, provisto a menudo de 
un techo. La cella era casi cuadrada y estaba cubierta por una bóveda 
de cañón. A izquierda y derecha de la hornacina con la imagen cúl- 
tica había pasillos estrechos y más bajos, que se introducían en el 
interior, estando unidos por detrás mediante un pasillo transversal 
abovedado. 

Según Griinwedel, los elementos principales del esquema decora- 
tivo son las siguientes: en la hornacina se encontraba la imagen de 
Buda (junto a ella, también seres divinos); las paredes de la cella 
venían cubiertas por imágenes con las predicaciones de Buda; la 
supetficie de la bóveda de cañón está provista de jatakas y figuras 
de Buda; los pasillos laterales llevan imágenes del fundador y esce- 
nas de la época posterior a la muerte de Gautama Buda; la pared 
del fondo del pasillo transversal muestra las siguientes representa- 
ciones: parinirvana (ingreso de Buda en el nirvana), o la distribu- 
ción de sus reliquias una vez incinerado su cadáver, o la escena mis- 
ma de la incineración. Hay también diversos adornos de contenido 
mítico, 

Es de notar que, al menos en algunos casos, las paredes de la 
cella contienen una vita entera del fundador, ofreciendo así a los 
participantes en la liturgia una completa leyenda de Gautama Bu- 
da 15. Por otra parte, las imágenes de la predicación de Buda recuer- 
dan los puntos principales de su doctrina, tal como fueron expuestos 
por él en los diversos sermones célebres. 

Resumimos. Del material presentado aquí a una consideración 
fenomenológica, que evidentemente no es en absoluto completo, se 
desprende con toda claridad una tendencia general. La liturgia de 
la palabra exige un recinto cultual instalado de forma distinta a la 


15 Véase A. Bareau, Die Religionen Indiens. 111: Buddbismus-Jainismus- 
Primitivvólker (Stuttgart 1964) 27. 

"* Véase A. Griúnwedel, Altbuddhistische Kultstátten in ChinesischTur- * 
kistan (Berlín 1912) 5s. 

m5 Cf. Grinwedel, op. cit., 118, Cf. también, para el budismo indonesio, 
Stóhr-Zoetmulder, Die Religionen Indonesiens (Stuttgart 1965) 246ss. 
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liturgia sacrificial, y en ese recinto cultual la ornamentación plástica 
adopta otro carácter que en el templo. Se hallan allí no sólo figu- 
raciones del dios y del fundador de la religión, su profeta, sino tam- 
bién representaciones de la historia sagrada del pueblo de Dios, o 
de la comunidad, o del enviado de Dios. Las escenas rituales y las 
imágenes cúlticas son comunes a estos nuevos lugares de culto y a los 
antiguos templos, habiendo de ser consideradas, por tanto, como 
una herencia. Un problema peculiar es el planteado por la circuns- 
tancia de que el zoroastrismo, adverso a los sacrificios, no produjo 
un arte sacro. Esta circunstancia hay que atribuirla a la actitud ani- 
cónica de la antigua religión indoeuropea, a la que nos referimos 
en otro contexto ?'', 

El recinto cultual dedicado a la liturgia de la palabra en la 
religión cristiana ha tenido un desarrollo singular. La elaboración 
de la doctrina del sacrificio de la misa ha vuelto a introducir la idea 
de sacrificio en la liturgia católica, concediendo así de nuevo una 
importancia sobresaliente al altar como centro de las acciones cul- 
tuales *”, 


$16 Cf. infra, 524, n. 98. 

17 Cf. Heiler, Erscheinungsformen und Wesen der Religion, 140. Respecto 
al paso del templo a la iglesia, cf. el artículo con este nombre de F. Y. Deich- 
mann, en Mullus. Homenaje a Theodor Klauser (Miinster 1964) 52-59. 


CAPITULO XII 


LA REALEZA SAGRADA 


LA IDEOLOGIA REGIA 


Entre las personas sagradas, que están en contacto con la divi- 
nidad y sirven de intermediarias entre ella y los hombres, el rey 
ocupa el primer lugar. Casi en todo lugar de la tierra constatamos 
la aparición de una realeza sagrada, una institución monárquica en 
la que el monarca es a la vez rey y sacerdote. De aquí que podamos 
designar también a estos soberanos como reyes-sacerdotes. Muchas 
veces se considera a estos reyes como divinos, o al menos como 
descendientes de dioses. Por eso se ha utilizado también el término 
«realeza divina». Sobre todo en la literatura anglosajona es muy 
frecuente la denominación divine kingship. En este trabajo emplea- 
mos el término «realeza sagrada» (sakrale Kónigtum), por ser el 
más neutro y el que más abarca, puesto que incluye en sí otras 
designaciones. 

Con un examen más detenido constatamos que la configuración 
más consecuente de la realeza sagrada tuvo lugar en las culturas 
superiores antiguas de Egipto y del Próximo Oriente. Desde allí 
parece haber partido la influencia de las formas monárquicas de 
gobierno en Africa, por ejemplo, en la Etiopía cristiana y en los 
sultanatos islámicos del Sudán, pero igualmente en las estructuras 
estatales puramente africanas. Por otra parte, los Estados de la cuen- 
ca del Mediterráneo, el Imperio hitita, la Grecia antigua y los Esta- 
dos itálicos tuvieron originariamente una realeza sagrada con típicos 
reyes-sacerdotes. Tras las campañas de Alejandro, esta realeza cobró 
nuevo vigor por impulsos procedentes de Oriente, y tanto en los 
reinos helenísticos como en el Imperio romano aparecen los sobe- 
ranos como personajes divinos y dirigentes del culto estatal. Tam- 
bién en los países al este del Próximo Oriente, en Irán, China e 
India, encontramos igualmente una realeza sagrada, y hasta hace 
bien poco el Mikado japonés disfrutaba de veneración divina. Algo 
similar ocurre en Indochina y en el archipiélago malayo. En cambio, 
en el continente americano y en el mundo ártico parece que no se 
puedan hallar ni siquiera débiles rastros de una realeza sagrada. Sin 
embargo, en América Central y Meridional existían condiciones muy 
distintas antes de la ocupación por los blancos. En Méjico reinaban 
sobre los aztecas poderosos reyes-sacerdotes, y el Inca peruano, en 
su calidad de hijo del sol, ocupaba una posición tan elevada por 
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encima de los mortales ordinarios como antaño un faraón de Egipto 
o un rey de Babilonia. Si esta institución, prácticamente universal 
en las culturas superiores, debe ser explicada como «idea elemen- 
tal» o como «difusión», es un problema que no tiene por qué ocu- 
parnos ahora. En todo caso la realeza sagrada es algo característico 
sobre todo de las culturas superiores; vamos a tratar de bosquejar 
ahora sus aspectos fenomenológico-religiosos, aunque, naturalmente, 
nos habremos de limitar a los rasgos principales, 

Por de pronto se tiene que constatar que en la base de la realeza 
sagrada hay de ordinario una determinada ideología. Hemos puesto 
ya de relieve que muchas veces el rey es considerado como dios y 
como hijo de una divinidad. En Egipto el faraón es netjer nefer, «el 
buen dios» *; en Mesopotamia el nombre del rey sumerio viene pre- 
cedido por el determinativo de los dioses ?; los soberanos del Egipto 
tolomeico y de la Siria seléucida son llamados «dios» (theós) *; 
incluso en Ístael el título del rey es «dios» (elóbim) (Sal 45,7-8) *. 
Un dios, de ordinario el dios supremo, es tenido como padre del so- 
berano. El faraón egipcio es hijo de Ra, su madre le concibió del 
dios Amón, que le visitó una noche en figura de su marido. Esta 
escena está descrita con detalle en los textos de Der al-Bahri ?. Los 
reyes sumerios son considerados como hijos del dios supremo, llá- 
mese éste Anu, Enlil o cualquier otro*. «Yo no tengo madre, tú 
eres mi madre. Yo no tengo padre, tú eres mi padre», dice Gudea 
en su oración a Gatumdug (Cyl. A TI, 65). Por ello el rey babilonio 


1 A. Moret, Du caractére religieux de la royauté pharaonique (París 1902) 
296. 
2 Dhorme, La religion assyro-babylonienne (París 1910) 170. Hammurabi 
es todavía «el dios de los reyes» y «el sol de Babilonia», 169s. La realeza 
sagrada asirio-babilónica viene tratada con gran abundancia de material por 
R. Labat, Le caractére religieux de la royauté assyro-babylonienne (París 
1939). 

3 Sobre los soberanos tolomeicos y seléucidas, véase ERE 1V, 5275s: 
Deification. 

+ Este pasaje ha sido objeto de una viva discusión. Todos los intentos 
de explicarlo eludiendo el claro tenor literal pueden considerarse vanos 
(cf. H. Gunkel, Die Psalmen [Gotinga 1926] 190), Por eso no puedo aprobar 
la traducción de A. R. Johnson, The Sacral Kingship (Cardiff 1955) 27, nota; 
(11967) 30 n. 1 (con una detallada fundamentación). Volveré sobre ella en 
otro contexto. 

5 S, H. Hooke (ed.), Myth and Ritual (Londres 1933) 36. Los textos son 
cómodamente accesibles en traducción inglesa en Breasted, Ancient Records 
of Egypt; y en traducción alemana, en K. Sethe, Urkunden der 18. Dynastie 
(Leipzig 1914) 102s. Cf. además Widengren, RoB 7 (1948) 28s, y también 
Widengren, Myth, Ritual and Kingship, 188s. Sobre la pervivencia del tema 
en forma puramente literaria, véase O. Weinreich, Der Trug des Nektanebos 
(Leipzig-Berlín 1911). A 

$ Véase Dhorme, op. cíf., 166. Respecto a la expresión «hijo de su dios», 
MEE ai Det sakrala kungadómet bland óst- och vástsermiter: RoB 2 
1943) 55. 
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es «hijo de su dios». Y en el ritual israelita de entronización, la divi- 
nidad dice al rey israelita estas solemnes palabras: «Yo te he engen- 
drado hoy» (Sal 2,7; cf. 110,3)”. 

Alejandro Magno es «el nuevo Dioniso», el hijo del dios supre- 
mo Zeus*, y al emperador romano se le tiene como hijo del dios 
supremo ?. En China el emperador es «el hijo del cielo» ", y el 
soberano del antiguo Perú era «hijo del sol» *. Entre los rundi de 
Africa, los monarcas eran considerados como «reyes-luna», descen- 
dientes de la Luna, Mwesi, y su título real era Mwesi ”. Puesto 
que el rey es dios e hijo de un dios, resulta lógico que pueda ser 
considerado idéntico a una determinada deidad. En Egipto se iden- 
tifica siempre al difunto rey con Osiris muerto, y al nuevo con el 
Horus viviente Y. El rey mesopotámico queda identificado, al me- 
nos en el culto, con el dios Tammuz, que muere y resucita, o bien 
con Matduk, doliente pero finalmente triunfador **, Entre los semi- 
tas occidentales, el rey representa a Al'iyan Ba“al, que muere, pero 
surge de nuevo a la vida *. Ya hemos constatado que se ensalzaba 
a Alejandro como el nuevo Dioniso, es decir, la divinidad que en la 
religión griega representa el equivalente fenomenológico de la figura 
de Tammuz. 

En las zonas orientales de Irán, el rey es «hijo de Dios» (bagpúr, 
fagfúr) o directamente «Dios» (bag). O también, como ocurre en 


7 Sobre Sal 110,3, véase el texto hebreo y compárese la traducción siria 
y griega. YLDTK significa: «Yo te he engendrado», cf. G. Widengren, Psalm 
110 och det sakrala Rungadómet i Israel (Upsala 1941) 4, 9, y A. R. Johnson, 
The Labyrinth, ed. por S. H. Hooke (Londres 1935) 110. Este último traduce 
«From the womb of Dawn I fathered Thee». Por desgracia, pasé por alto 
esta interpretación en mi trabajo recién mencionado. Cf. además también 
G. Widengren, Sakrales Kónigtum im Alten Testament und im Judentum 
(Stuttgart 1955) 44s (con notas). 

$ G. Radet, Alexandre le Grand (París 1931) 287, 338, 371. 

? Pauly-Wissowa, Realencyklopádie, supp. 4, 826s: Augusto como hijo 
de Apolo; la identificación con Hércules, op. cit. VIII, 580s, en cuanto hijo 
del dios celeste; Diocleciano es llamado lovius (op. cit. YX, 2015). Cómodo 
aparece como Hércules: P. Wendland, Die hellenistisch-rómische Kultur (Tu- 
binga 1912) 150, 422. En cambio, César es el propio dios supremo: «Juppiter 
Julius», Dión Casio, XLIV, 6, 4. 

1% Véase ERE TIT, 751; IV, 12. 

11 R. Karsten, Das altperuanische Inkareich und seine Kultur (Leipzig 
1949) 118ss. 

RM. Schmidl, Die Mondkónige in Ostafrika: Congrés de Institut Inter- 
national des Langues et des Civilisations africaínes, en Comptes rendus (Pa- 
rís 1931) 141ss; T. Irstam, The King of Ganda (Estocolmo 1944) 127. 

B Moret, op. cit., 147ss. 

* Ebeling, Tod und Leben, 33. Es especialmente importante el texto de 
M. Witzel, Tammuz-Liturgien, 17, 19155, con el rasgo de los reyes diviniza- 
dos en el mundo inferior. 

1% Kapelrud, Baal, 135; Pedersen, Illustreret Religionshistorie (Copen- 
hague 1948) 207. 
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Sogdia, lleva el mismo título que el sol, es ¿xséd como el dios-sol, 
(bvare. xsacta) *, Esta designación es también la del monarca pri- 
mordial Yima. En la India, el soberano es llamado deva, que propia- 
ao significa «dios», pero puede ser traducido por «su majes- 
tad» *”, 


Es comprensible que el soberano mesopotámico fuese considera- 
do como salar ili, «imagen de Dios» %, Más extraño resulta que 
todavía en la Armenia medieval se diga que «los reyes y príncipes 
son imágenes de Dios» (Karst, Armenisches Rechtsbuch 1, 37). 


El rey representa al dios supremo, de aquí que sea su «enviado» 
(nasparu) en Mesopotamia. Esta designación se remonta a la época 
sumeria Y. En el AT se habla de Moisés como de un enviado, «pues 
Moisés está dotado de los rasgos que ordinariamente caracterizan al 
rey sacral»?, Estas ideas perviven en el Islam, vinculadas allí a 
Mahoma y al ¿imán siíta ?. 

Se ensalza al rey como divinidad en himnos construidos con el 
mismo esquema literario que los dirigidos a los dioses. Recibe el 
mismo epíteto que la divinidad y se le alaba con los mismos giros 
lingúñísticos. 


«Vuelve a mí tu rostro, ¡tú, sol naciente, / que iluminas los 
dos países con tu hermosura! / ¡Tú, sol de los hombres, que 
expulsas de Egipto las tinieblas! / Tienes la misma naturaleza 
que tu padre Ra, que surge en el cielo; / tus rayos penetran (has- 
ta) en una cavetna y a ningún lugar falta tu belleza. / Te dicen 
lo que ocurre en cada región, / mientras tú descansas en tu pa- 
lacio; / tú escuchas las voces de todos los países, / tienes millo- 
nes de otejas. / Tu ojo resplandece más que las estrellas del cie- 
lo / y tu vista es más aguda que la del sol» 


(Erman, Literatur der Agypter, 348). 


1£ G, Widengren, Hochgottglaube im alten Iran (Upsala 1938) 155ss, sobre 
bagpúr, y 184s sobre ¿y$ed. 

1? De ordinario sucede así en los escritos budistas; véase D. Andersen, 
A Pali Glossary (Copenhague 1904-1905) 125s, acerca de deva. 

1% Véase Dhorme, La religion assyro-babilonienne, 168s, donde se dan 
varios ejemplos. 

* Widengren, Det sakrala kungadómet bland óst- och vástsemiter, 69, y 
con más detalle, en The Ascension of the Apostle and the Heavenly Book 
(Upsala 1950) 19s. 

2 Widengren, Det sakrala kungadómet, 71; The Ascension of tbe Apostle, 
31ss; Sakrales kónigtum, 29. 

2 G. Widengren, Mubammad, tbe Apostle of God (Upsala 1953). Sobre 
los rasgos sacrales del califato, cf. op. cit., 199-204, y H. Ringgren, La regalitá 
sacra (Leiden 1959) 737-748. 
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Se ve aquí claramente el perfecto paralelismo entre el dios-sol 
y el rey, su hijo. 

El rey ha sido escogido para su cargo por el dios supremo. En 
los textos sumerios y acádicos procedentes de Mesopotamia encon- 
tramos expresada esta idea con diversas variaciones, que ha hecho 
notar Dhorme ?, En la religión judeo-israelita, el término «mi ele- 
gido» es una designación del rey sacral, y más tarde del Mesías, el 
rey futuro, cuya llegada implantará el reino de Dios en la tierra ?. 
Y en poemas aclamatorios dirigidos a príncipes islámicos, el sobe- 
rano es invocado como «elegido de Dios» %, A Támudjin, que más 
tarde asumiría el título de Gengis-Khan, se le dirigió la siguiente 
predicción: «El cielo ha determinado que Támudjin sea el señor del 
Imperio» Y. 

El rey ha sido instaurado por el dios supremo en su cargo ante 
todo para velar por el derecho y la justicia en la tierra. El rey babi- 
lónico, «como el hijo “enviado” y representante de la divinidad, vela 
por la justicia y combate la injusticia... Pero cuando hablamos de 
justicia o injusticia estamos restringiendo el concepto babilónico 
meésáru, que propiamente designa el recto orden del cosmos. Cuan- 
do éste se da, la lluvia cae a su debido tiempo y las cosechas son 
abundantes. Entonces existe también el recto orden en la sociedad, 
de forma que las viudas y los huérfanos no sufren injusticia alguna. 
Es claro que el méjáru lo abarca todo en el cosmos, lo mismo la 
naturaleza que los hombres. Por tanto, en cuanto representante del 
mésáru el rey es en el universo el derecho personificado» Y, También 
en este punto el soberano helenístico es heredero ideológico del rey 
del Oriente Próximo, pues se le considera como la ley personificada 
(nómos émpsychos), concepto este que Goodenough ha sacado a 
la luz 7. Esta relación entre el rey y el derecho no se puede ilustrar 
mejor que citando el famoso pasaje del Código de Hammurabi 


2 Dhorme, op. cif., 150ss. 

2 En el AT se usa el término «mi elegido, mi escogido» en Sal 98,4, 
con referencia a David. Saúl viene designado en 2 Sm 21,6 como «elegido 
de Yahvé». En 1s 42,1 encontramos la designación como denominativo regio. 
El término «Elegido» pasa a ser en la religión judeo-israelita un epíteto para 
la figura del Mesías. Esta denominación aparece después también en los textos 
judaicos tardíos del Mar Muerto y en el NT; cf. G. Widengren, Sakrales 
kónigtum, 58 y 107, con indicaciones bibliográficas. 

2% Véase Biberstein-Kasimirski (ed.), Minuchebri, texto p. 41, 23-24 = 
trad. 184, 23-185, 24; p. 45, 32 = trad. 187, 32. Se hace aquí una loa del 
príncipe como guzidah, «del Elegido», por ejemplo, «El Elegido del rey de 
los siete cielos». 

25 B. Vladimirtsov, Gengis-Khan (París 1948) 32. 

% Widengren, Det sakrala kungadómet, 75. C£. la descripción del gobierno 
de un buen rey, dada en la Odisea XIX, 109ss. 

1 Widengren, op. cit., haciendo alusión a Goodenough, JBL 48 (1929) 
172ss. 
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donde el rey habla de que ha sido llamado por su nombre por Anu 
y Enlil: 

«Para que irradie el derecho en el país. 

Para aniquilar al malo y al malvado, 

y no dejar que el fuerte despoje al débil» 


(Eilers AO, 31, 3-4, 12 = Código de 
Hammurabi 1, 32ss). 


Es la misma concepción expresada en las palabras del salmo 
israelita: 
«Dios mío, confía tu juicio al rey, 
tu justicia al bijo de reyes: 
para que rija a tu pueblo con justicia, 
a tus bumildes con rectitud... 
Que él defienda a los humildes del pueblo, 
socorra a los bijos del pobre 
y quebrante al explotador» 


(Sal 72,1-2.4). 


En este contexto viene a la memoria también el nacimiento del 
hijo de Zeus: 


«Y las estaciones traían su fruto anual, 

y el derecho mantuvo sujetos a los hombres, 
y todos los animales salvajes mantuvieron 
la paz que trae bienestar» 


(Himno de Palaicastro, 4; A. Furu- 
mark, RoB 10 [1951] 12). 


La misma imagen nos viene mostrada por un ejemplo proce- 
dente de la India. En el lugar en que se encuentra el rey Yudhisthira 
—se dice en el Mahábharata— reina la paz y el orden, todos siguen 
el dharma, la lluvia cae a su debido tiempo, la cosecha es suficiente 
y el ganado prospera, los hombres son pacíficos, sin envidia, gene- 
rosos y amantes de la verdad. Esto es el efecto producido por el 
típico rey sacral%, Ejemplos parecidos podrían aducirse de Irán ? 

También en Etiopía aparece el mismo motivo en la ideología 
regia. En un poema de homenaje al pretendiente del trono Lidj 
Iyasu, derrocado por el actual emperador, se dice que es 


2 G. Dumézil, Jupiter, Mars, Quirinus IV (París 1948) 49s; Wikander, * 


RoB 6 (1947) 37. 
2 Cf. Widengren, Die Religionen Irans, 240; The Sacral Kingsbip of 


Iran: La regalitá sacra, 249s (con notas, 2565). 
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«Vestido del humilde y freno del orgulloso, 
para que tus pobres crezcan y prosperen» *?., 


Cuando el rey sube al trono, se alegra todo el país, pues con 


ello se inicia una época dichosa de florecimiento y fecundidad tanto 
en la naturaleza como entre los hombres. Hay muchas descripciones 
típicas que se pueden extraer de los himnos con que se ensalza al 
rey en esta ocasión. Citemos el siguiente ejemplo, sacado de un him- 


no egipcio: 


Al subir al trono Asarjadón se dice que Samas y Adad conce- 


«¡Ob día dichoso! El cielo y la tierra se alegran, 

pues eres el gran señor de Egipto. 

Los buidos han vuelto a sus ciudades, 

y los que se habían ocultado ban aparecido de nuevo. 

Los que tenian hambre están satisfechos y felices, 

los que tenían sed han recibido de beber. 

Los que estaban desnudos se han revestido de fino lino, 

los cubiertos de harapos tienen hermosos vestidos. 

Los recluidos en prisión han sido liberados, 

los que estaban cautivos se ban llenado de alegría. 

A los que en este país les colmaba la intranquilidad les 
[ba sobrevenido la paz» 


(Peet, A Comparative Study of the Li- 
teratures of Egypt Palestine and Meso- 
potamia, 76s = Erman, Literatur der 


Agypter, 347). 


dieron al rey 


A consecuencia de ello reinan en el pueblo una alegría y una 


«Un gobierno propicio, días de derecho, 
años de justicia, 
lluvia abundante, potentes inundaciones, buenos precios». 


felicidad universales: 


«Los viejos danzan, los jóvenes cantan, 

las mujeres y doncellas se regocijan con júbilo, 

se toman en matrimonio mujeres y ellas dan a luz, 

traen al mundo bijos e bijas, el parto es feliz. 

A quien su pecado había condenado a muerte, mi señor 
[el rey le ba concedido nueva vida. 


1% Véase J. 1. Eadie, An Ambaric Reader (Cambridge 1924) 230. 


22 
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Tú liberas a los que llevaban muchos años encarcelados, 
quienes soportaban una larga enfermedad reciben vida, 
los hambrientos quedan saciados, los flacos engordan, 
los despojados son vestidos con ropa» 


(ATAT, 328 = Waterman, Royal 
Correspondence 1, 2). 


Cuando subió al trono Asurbanipal se difundió pot todo el país 
un estado de felicidad: 


«Adad derramó su lluvia, 
Ea abrió sus fuentes, 
la simiente creció cinco codos en su tallo, 
la espiga de cereal alcanzó una longitud de cinco sextos de 
[ codo. 
La cosecha fue buena, el (dios) Nisaba abundante, el 
[árbol girapu dio fruto continuo. 
Los frutales maduraron frutos lozanos, el ganado tuvo 
[suerte en el parto. 
Bajo mi gobierno sabreabunda la riqueza 
en mis días se acumula la riqueza» 
(VAB 7, 2, 6). 


El mismo lenguaje habla el profeta istaelita en las expresiones 
del himno regio: 


«Mirad a mi siervo, a quien sostengo; 
mi elegido, a quien prefiero. 

Sobre él he puesto mi espíritu, 

para que traiga el derecho a las naciones. 


No gritará, no clamará, 

no voceará por las calles, 

La caña cascada no la quebrará, 
el pabilo vacilante no lo apagará. 


Promoverá fielmente el derecho, 

no vacilará ni se quebrará, 

basta implantar el derecho en la tierra, 
y sus leyes que esperan las islas. 


Yo, el Señor, te be llamado para la justicia, 
te be cogido de la mano, 

te be formado y te be becho 

alianza de un pueblo, luz de las naciones. 
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Para que abras los ojos de los ciegos, 
saques a los cautivos de la prisión, 
y de la mazmorra a los que habitan las tinieblas» 


(Is 42,1-4.6-7). 


Y en un estilo proclamatorio en primera persona, otro himno 
regio más antiguo, asumido por el mismo profeta, anuncia *!: 


«El Espiritu del Señor Y abvé está sobre mí, 
porque el Señor me ha ungido. 


Me ba enviado para dar la buena noticia a los que sufren, 
para vendar los corazones desgarrados, 


para proclamar la amnistía a los cautivos 
y a los prisioneros la libertad, 


para proclamar el año de gracia del Señor, 
el día del desquite de nuestro Dios, 


para consolar a los afligidos, 
los afligidos de Sión; 


para cambiar su ceniza en corona, 
su traje de luto en perfume de fiesta, 
su abatimiento en cánticos. 
Los llamarás Robles del Justo, 
plantados para gloria del Señor» 
(Is 61,1-3). 


Vuelven de nuevo en estas descripciones los motivos usuales 
de la ideología regia. Además de abundantes cosechas y fecundidad 
en hombres y animales, reinan entre los vasallos la paz, la alegría 
y la abundancia. Los dispersos son reunidos de nuevo, los hambrien- 
tos saciados, los desnudos vestidos, los cautivos liberados. 

También la subida al trono del emperador romano inauguta una 
época de felicidad. Cuando Calígula subió al trono se creía que ante 
la humanidad se abría la época más dichosa (Dittenberger, SIG 
364), ensalzándose al soberano como «rendentor» y «benefactor» ?. 


3 Véase Widengren, Sakrales Kónigtum, 578. 

2 Cf. P. Wendland, ZNW 5 (1904) 352; A. Deisstmann, Licht vom Osten 
(Tubinga 41923) 308 (la inscripción de Pérgamo) 311; E. Stier, Das Friedens- 
reich des Kaisers Augustus (Bremen 1951) 59 (la inscripción de Halicarnaso). 
Véase también, con respecto a épocas posteriores, F. Sauter, Der rúmische 
Kaiserkult bei Martial und Statius (Tubinga 1934). 
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El mismo esquema pervive en el Islam, donde se destaca tam- 
bién con toda la nitidez deseable el contraste con la infortunada 
época precedente. Así decía el califa omeya Walid II (743-44), en 
un poema con ocasión de la muerte de su predecesor Hisám: 


«El taimado portador de infortunio ba muerto, ya 
[desciende la lluvia. 

Hemos subido al trono tras él; abora brotan los ár- 
[boles» 3, 


En virtud de la posición del rey, más elevada que la de una per- 
sona humana, le son debidos honores cuyo sentido es mostrar que 
es Dios. Así no pone su pie en el suelo, sino que es llevado por sus 
súbditos cuando quiere ir más allá de la alfombra colocada ante 
su trono. Esto lo refiere ya Ateneo acerca del rey iranio (XIII, 8, 
514). 

La costumbre se difundió después hasta Africa. Stanley relata 
de su encuentro con el poderoso rey Mtesa de Ganda que éste «salió 
hasta donde se lo permitía la piel de leopardo sobre la que descan- 
saban sus pies cuando estaba sentado, y me saludó» *. Y Roscoe 
informa de que durante la ceremonia de la coronación en Ganda, 
el rey y la reina fueron transportados al lugar donde se hallaba 
situado el trono, cuando el rey fue a subir a él. Para su visita diaria, 
el rey iba al recibidor de la reina, para lo cual se extendía una al- 
fombra desde la puerta del salón del trono a la del recibidor *. Por 
tanto, la alfombra roja que a la llegada de un jefe de Estado se 
desenrolla en la estación desde el tren hasta el auto que le aguarda 
tiene una larga historia detrás de sí. 

Puesto que el rey ocupa una posición divina, un mortal ordina- 
rio no puede soportar su rostro. El historiador árabe Ibn Hisám 
cuenta lo siguiente del soberano sasánida: «Se encontraba en la sala 
de audiencias, en la que estaba también su corona, de inaudita mag- 
nitud, en donde los jacintos, las esmeraldas y las perlas alternaban 
con el oro y la plata. Se cree que pendía, mediante una cadena do- 
rada, del vértice de una cúpula de la sala en que se hallaba. Y como 
su cuello no podía soportarla, llegaba embozado a la sala e introdu- 
cía la cabeza en la corona; entonces le retiraban el embozo, y quien 


* F, Bubl, Alidernes stilling til de sbiitiske bevaegelser under Umajja- 
derne: Kgl. Danske Vidensk. Selsk. Forbandl. (Copenhague 1910) 358, ha- 
ciendo alusión a De Goeje (ed.), Fragmenta bistoricorum arabicorum, 17. . 
Cf. también Widengren, Mubammad, 201. 

+ H. Stanley, Through tbe Dark Continent 1 (Londres 1878) 303. 

33 Y. Roscoe, The Baganda (Londres 1911) 191; Irstam, op. cir., 87. Véase 
además Hocart, Kinmgship, 164s. 
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le veía por vez primera, había de caer de hinojos ante él, reverente- 
mente» *, 

Por tanto, sólo en ocasiones solemnes se muestra el soberano 
ante sus súbditos u otros participantes en la audiencia. En Hira, 
donde se daba una fuerte influencia sasánida, el soberano árabe se 
sentaba en las audiencias tras una cortina *, Del emperador etíope, 
en la Edad Media, se narra que «todos se alegraban de ver su rostro, 
puesto que veían algo nuevo, nunca experimentado» *. En efecto, 
los emperadores etíopes solían aparecer ocultos tras un velo. Esta 
usanza se conservaba aún en el siglo x1x, en el tiempo de su mayor 
humillación. Rúppel relata que el emperador estaba envuelto hasta 
los ojos en una pieza de tejido blanco, de forma que durante la 
audiencia quedaban invisibles las manos y la parte inferior del ros- 
tro Y, También en los himnos imperiales se describe con elocuentes 
palabras la imposibilidad de ver cara a cara al negúsa nagast *: 


«El rostro, el rostro del emperador Isaac, 
semeja la puerta del séptimo cielo. 
Semeja un tizón de hoguera, 

es como una ola rompiendo. 


Su rostro provoca terror 

—el israelita que provoca miedo— 
cuando levanta sus párpados. 

¿Quién puede contemplarte cara a cara? 


El ojo se le exprimiría como un limón, 
el cuerpo le quedaría pelado como una cebolla 
a quien te contemplase cara a cara». 


Aquí el cantor cristiano ha acercado lo más posible a su sobe- 
rano a la esfera divina *, 

Uno se presenta ante el monarca del mismo modo que ante la 
divinidad: le rinde homenaje prosternándose en el suelo ante él en 


36 La narración se halla en Ibn Hidám, Das Leben Mobammeds (trad. de 
G. Weill; Stuttgart 1864) 31s. Sobre la etiqueta de la corte sasánida, cf. 
A. Christensen, L'Iranm sous les Sassanides (Copenhague ?1944) 397s. Ya en 
tiempo de los aqueménidas, el gran rey estaba separado de sus invitados en 
los banquetes por medio de una cortina (Áteneo, IV, 145). 

7 Kitáab al-Agáni IX, 178. 

3s J. Perruchon, Les Chroniques de Zara Yategob et de Bateda Maryam 
(París 1893) 115. Sobre la monarquía etíope, véase C. Conti Rossini, SMSR 21 
(1948) 12ss. 

3 W, P. E. S. Riippel, Reise in Abyssinien YI (Francfort 1840) 94. 

% E. Littmann, Die ambarischen Kaiserlieder (Estrasburgo 1914) 9s. 

41 Puesto correctamente de manifiesto por Littmann, op. cit., 9. 
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toda su largura. Esta proskynesis ante el gran rey persa causó admi- 
ración a los griegos. Los iranios hicieron notar que era una forma 
de tributarle homenaje como imagen de Dios *, 

El rey tenía las funciones de sumo sacerdote y jefe del culto 
estatal. En su calidad de tal aparece sobre todo en las grandes fies- 
tas. En la fiesta egipcia del sed, cuando se erige el pilar djed, que 
simboliza la resurrección de Osiris, el faraón aparece en el centro 
de la acción cúltica *. La fiesta se celebraba en honor del dios Min, 
y en ella la persona del faraón dominaba «el escenario cultual» *, 
El soberano mesopotámico es «el sacerdote puro» (Jangu ellu), y 
en la coronación del rey asirio se invoca para él la felicidad *%: 


«¡Séale agradable a Asur, tu dios, tu sacerdocio 
y el sacerdocio de tus bijos!» *, 


Al rey israelita, el oráculo divino anuncia, como un saludo de 
parte de la divinidad: «Tú eres sacerdote eterno según el rito de 
Melquisedec», indicando con ello que ha heredado su sacerdocio del 
rey-sacerdote de Jerusalén *, El gran rey iranio hacía servicio de 
sacerdote en el templo del fuego Y, y de todos es conocido el hecho 
de que los soberanos helenísticos y romanos actuaban como sacer- 
dotes Y. El emperador romano estaba investido siempre de la fun- 
ción de un pontifex maximus“. Es muy famosa la ceremonia en la 


2 Plutarco, Temístocles, 27. 

*% Véase sobre todo A. M. Blackman, Myth and Ritual, 17ss, y Priest: 
ERE XII, 776ss. 

4 C. J. Bleeker, Die Geburt eines Gottes (Leiden 1956) 90. La mono- 
grafía entera está dedicada a la fiesta de Min. De la aparente ausencia quiere 
deducir el autor, pp. 99s, la insuficiencia del esquema mítico-ritual, en este 
sentido, para la fiesta egipcia de Min; e incluso parece querer extender la 
vigencia de su observación a la religión egipcia entera. «Con ello queda pro- 
bado al mismo tiempo que este esquema no posee la validez general que 
ciertos eruditos le atribuyen». Pero aun cuando fuese verdad que en la fiesta 
de Min falta la boda, tal conclusión no estaría justificada. Hay pocos países 
en que el bhieros gamos esté tan bien atestiguado como en Egipto en cuanto 
rito de la realeza sagrada, Blackman había expuesto material bastante (op. cit., 
32ss). Y H. W. Fairman, en BPRL 38 (1955) 196-200, ha tratado de forma 
excelente el matrimonio sagrado que se celebraba en Edfu en la época to- 
lomeica. De hecho, las concepciones egipcias referentes a esto parecen haber 
ejercido un fuerte influjo sobre las religiones semíticas occidentales (cf. Wi- 
dengren, My¿b, Ritual and Kingship, 1888). 

$ Dhorme, op. cit., 148ss, 

* Widengren, Psalm 110, 22. 

*1 Op. cit., 215. 

* Widengren, Hochgottglaube, 359ss. 

* Sobre el soberano helenístico, en especial en Asia Menor, véase Frazer, 
The Golden Bougb V (4, 1), 140ss, 285ss. 

% Lily Ross Taylor, The Divirity of tbe Roman Emperor (Middletown, 
Connecticut, 1931), índice, acerca de Pontifex maximus; ERE 11, 855. 
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cual el emperador chino ofrecía al cielo el gran sacrificio estatal *. 
De Africa hay multitud de ejemplos; por escoger uno menos cono- 
cido, podemos aludir al Negus etíope, que —al menos en tiempos 
antiguos— poseía rango sacerdotal (de diácono, según un dato), 
podía celebrar la misa y estaba en una relación más estrecha con 
el santuario nacional, la gran arca de Aksum, que cualquier miem- 
bro del estamento sacerdotal *. En la coronación le era impuesta 
la tonsura sacerdotal; precisamente la coronación era llamada «ton- 
sura» *, El hacer notar que el rey inglés poseía hace tiempo una 
especie de dignidad sacerdotal nominal tiene cuando menos el inte- 
rés de la curiosidad *, 

El rey no sólo aparecía como sacerdote, sino que tenía también 
dotes proféticas. El soberano mesopotámico recibe revelaciones de 
los dioses, sobre todo en visiones nocturnas. Así Nabonido cuenta 
cómo Marduk se le reveló $. En este caso, la tradición mesopotá- 
mica es antigua, pues ya Gudea habla de que recibió por la noche 
una revelación en sueños *, También el rey judeo-israelita era pro- 
feta. Es conocida la historia que narra Josefo sobre el príncipe ma- 
cabeo Juan Hircano, que recibió una revelación en el templo, a con- 
secuencia de la cual quedó en situación de profetizar *. Juan estaba 
revestido de la triple función como rey, sacerdote y profeta Y, Tam- 
bién aquí la costumbre era antigua: gracias a su unción como rey, 
el soberano israelita poseía el Espíritu de Yahvé *, como se dice en 
Is 61,1: 


«El Espíritu del Señor está sobre mí 
porque el Señor me ba ungido». 


5 Véase ERE IV, 12s: Confucian Religion. 

% Sobre el Negus como sacerdote, véase, por ejemplo, ZDMG 64 (1910); 
RSO 6 (1913) 664; sobre la relación del rey con el arca, véase, por ejemplo, 
CSCO, Scriptores Aetbiopici YI, 5 versio, Annales loanmis 1, Lyasu 1, Ba- 
kaffa (trad. 1. Guidi; Leipzig 1933) 159. 

% Véase A. Dillmann, Uber die Regierung, insbesondere die Kirchen- 
ordnung des Kónigs Zara-Jacob (Berlín 1884) 75. «Y de acuerdo con la cos. 
tumbre se cortan los cabellos de su cabeza, como está prescrito para sacer- 
dotes y reyes». 

E. O. James, Christian Myth and Ritual (Londres 1933) 65ss, 

5 Véase VAB 4, 219. 

$6 C. J. Gadd, A Sumerian Reading-Book (Oxtord 1924) 91ss, con indica- 
ciones bibliográficas, 196; además, A. Deimel, Shumerische Grammatik (Roma 
1939) 77s. 

” Véase Josefo, Antiquitates X1IT, 10, 3, y el comentario de Charles a 
Test. Leví, 18, 6, en The Testaments of the Twelve Patriarchs, transl. (Lon. 
dres 1908). 

%* Véase Josefo, Antiquitates XTII, 10, 7. Según Filón, De Vita Moses 11. 
TIT, 39, $ 292 (ed. Cohn-Wendland 1V, 268), también Moisés estaba inves- 
tido de la triple función: real, sacerdotal y profética. 

% Widengren, Det sakrala kungadómet, 70; Sakrales Kónigtum, 57. 
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También el emperador etíope recibe una especial sabiduría a 
través del arca de Dios, como se cuenta del rey Iyasu. 


«Entonces el rey la miró y contempló cara a cara el arca de 
Sión y habló directamente con ella, lo mismo que Esdras la había 
mirado y había hablado con ella. Entonces el arca anunció y acon- 
sejó al rey, proporcionándole sabiduría y buen consejo de cómo 
debía gobernar el mundo terreno y heredar el celestial» %, 


Del ámbito indoeutopeo puede citarse el don de visión y la sa- 
biduría que poseía como un privilegio el emperador romano *, La 
sabiduría de Numa es legendaria, y caracteriza un determinado tipo 
de soberano indoeuropeo, como ha señalado Dumézil *. 

Muy significativa es la función del rey como guardián supremo 
del fuego sagrado estatal en los Estados en que se conservaba este 
residuo de circunstancias más antiguas y simplificadas. Sobre todo 
es en Africa donde encontramos esta institución Y, A la entrada de 
la morada del rey, en Ganda, se hallaba el fuego sagrado, que se man- 
tenía vivo día y noche mientras el rey estaba en la capital; en cam- 
bio, cuando iba de viaje, lo llevaba consigo dondequiera que fuese %, 
Cuando moría el rey y se había determinado quién sería el nuevo 
rey, el fuego sagrado era apagado. Nadie podía hacer alusión a la 
muerte del rey más que diciendo: «El fuego está apagado» %. Se 
puede decir que esta costumbre es una característica global de la 
realeza sagrada en Africa oriental y occidental, así como en la zona 
metidional del continente. Entre los Estados africanos podemos 
mencionar Nyoro y Ganda %. Es típico además que el encargado 
de encender el fuego estatal es el nuevo rey, tal como se narra de 
Nkole, Rundi y Nyamwezi %. Pero también del antiguo reino de 
Lunda en Africa occidental, por mencionar tan sólo un ejemplo es- 
pecialmente conocido, se dice que el nuevo rey encendía el fuego 
nuevo mediante la ignición de barreno Y, Sin embargo, tanto en el 
Irán antiguo como también en la Grecia e Italia primitivas se en- 


% Véase Annales Ioamnis 1, Iyasu 1, Bakaffa (trad. 1. Guidi; Leipzig 
1933) 159. 

$ Cicerón, De Divinatione 1, 40. 

2 G. Dumézxil, Mitra Varuna (París 21948) 58s, 107. 

$ E, Brauer, Zúge aus der Religion der Herero (Leipzig 1925) 578, 74. 
Más bibliografía en G. Widengren, Hochbgottelaube, 355, n. 9. 

% Roscoe, op. cit., 103. 

$ Op. cit., 103. 

$ Según Irstam, op. cit., 33, 157. 

* Sobre Nkole, véase J. Roscoe, The Banyankole (Cambridge 1923) 57; 
sobre Rundi, véase Schmidl, op. cit., 142; sobre Nyamwezi, Schmidl, op. cir. 
141s. 

$ Véase Irstam, op. cif., 138. 


La ideología regia 345 


cuentran rastros de concepciones semejantes Y. Sobre todo de Irán 
sabemos que los giros utilizados para hablar de la muerte del sobe- 
rano recuerdan los que hemos encontrado en Ganda: «Su fuego está 
apagado», o bien: «El fuego sagrado de Irán se apaga» ”. Este nexo 
entre el rey y el fuego tiene relación con el origen celeste del monar- 
ca. Puesto que él mismo tiene naturaleza ígnea, no recibe daño 
alguno cuando, en su función de sacerdote del fuego, rodea con sus 
brazos el fuego sagrado”. De la civilización rodesiana se dice, en 
forma de cuento, que el rey sagrado tenía el poder de suscitar fuego. 
Una narración refiere que un rey (Mambo) decía: «Daré mi hija en 
matrimonio sólo a quien lleve el fuego en sus huesos». Muchos 
jóvenes intentaron conseguir su felicidad, pero en vano. «Un día 
hubo una gran tormenta. Muchas chozas ardieron. Cuando hubo 
pasado la tormenta, bajó un muchacho de las montañas al llano, a 
casa de Mambo. El muchacho se llegó a Mambo y dijo: “Quiero 
casarme con tu hija”. Mambo dijo: “¿Puedes sacar fuego de tus 
huesos?”. El muchacho dijo: “¡Míralo!...”. El muchacho dobló la 
pierna. De su rodilla brotó el fuego. Mambo se aterrorizó. Mambo 
dijo: “¡Basta! ¡Te doy mi hija en matrimonio!”» ”?. Además de su 
función en cuanto guardián del fuego, y a veces —como acabamos 
de ver— en cuanto productor de ese fuego, es también cometido 
del soberano hacer que la lluvia se derrame copiosa del cielo sobre 
la tierra sedienta. También en este caso son los reyes y jefes africa- 
nos quienes nos proporcionan los mejores materiales. El cuento 
regio rodesiano que acabamos de citar prosigue relatando la gran 
sequía que reinó una vez. Entonces el joven dijo a su mujer que él 
tenía poder para suscitar la lluvia. El joven hizo surgir un temporal 
de sus rodillas y codos. Los relámpagos lo cubrían todo. La lluvia 
cayó a torrentes del cielo. Todas las plantas llevaron semilla y fruto. 
Todos los hombres tuvieron mucho que comer ”, 

De la monarquía irania contamos igualmente, con cantidad de 
datos, los cuales indican que también en Irán el rey apareció antaño 
como productor de lluvia. Se narra, por ejemplo, de uno de los reyes 
legendarios (Uzav i Tóhmaspán) que cuando volvió a subir al trono 
tras una larga sequía, cayó de inmediato lluvia abundante”, Y el 
buen soberano (dahyupati) es designado como productor de lluvia 


e J. Frazer, The Golden Bougbh 1, 2 (Londres 1932) 186, n. 1; 267. 

” Th. Nóldeke, Geschichte der Perser und Araber (Leiden 1879) 256, 
y Widengren, Hocbgottglaube, 228. Cf. Diodoro Sículo, XVIII, 114 (ed. Din- 
dorf): «Esta solía ser la costumbre de los persas a la muerte de sus reyes». 

11 Widengren, Hochgottglaube, 359; Die Religionen Irans, 3155; cf. 187, 
233s, 237. 

Op. cit., 353; L. Frobenius, Erytbráa (Berlín-Zurich 1931) 175ss. 

 Widengren, Hochgottglaube, 354. 

1 Op. cit., 359ss. 
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(varán-kartár) %. En cuanto hijo del dios celeste, desde el punto 
de vista mítico, es enteramente natural que el rey disponga a su an- 
tojo del rayo y de la lluvia, con lo que, lo mismo que el dios su- 
premo, tiene poder sobre el destino del país. Por tanto, las funciones 
del rey en cuanto guardián del fuego y productor de la lluvia nos 
remiten al lugar que ocupa como hijo del dios celeste y, por tanto, 
a la ideología regia misma ”, 

El rey es también médico para los enfermos. Este rasgo de la 
ideología regia se ha conservado con especial tenacidad a través de 
los tiempos, apareciendo aún en la edad moderna, por ejemplo en 
la Inglaterra de los Estuardos 7. Esta fuerza curativa del rey se tras- 
luce vigorosamente en la ideología regia mesopotámica, donde la 
pone de relieve el hecho de que el rey posee un cetro formado por 
la hierba de la vida o por una rama del árbol de la vida. Con este 
cetro, el rey puede proporcionar vida a sus súbditos %. El empera- 
dor romano Vespasiano era famoso como taumaturgo, ya que, por 
ejemplo, había sanado a varios ciegos ”. En la Edad Media, los reyes 
franceses e ingleses poseían esa virtud especial de curar enfermeda- 
des, sobre todo dolencias tuberculosas, llamadas por ello en Ingla- 
terra ¿be king's evil %, Hasta la época de Carlos 11 seguía pervivien- 
do en el pueblo inglés la creencia de que el soberano poseía esas 
cualidades taumatúrgicas, y se conserva una gran colección de mu- 
letas y bastones de quienes fueron curados por el jovial y frívolo 
Estuardo *, 


LA CORONACION REAL 


El acontecimiento más importante en la vida del rey es su coro- 
nación. Las ceremonias concernientes a ella han sido analizadas y 
agrupadas por Hocart, que ha elaborado una tipología con ayuda 
de detenidas comparaciones. Esta tipología abarca cantidad de ritos 
diversos, y naturalmente hasta el mismo Hocart la considera sólo 


15 Op, cit., 360. 

16 Op, cit., 374, 

7 Véase Hocart, op. cif., 32ss, y en especial 39s. Sobre los reyes franceses 
e ingleses, véase M. Bloch, Les Rois Thaumaturges (Estrasburgo 1924) 89ss. 

* Widengren, Det sakrala Rungadómet, 63. Cf. infra, 351s. 

” Textos: Tácito, Historiae 1V, 81; Suetonio, Vespasianus, cap. 7, y 
Dión Casio, Historia romana LXVI, 8; véanse en P. Fiebig, Antike Wunder- 
geschbichten («Kleine Texte fir Vorlesungen und Ubungen», 79; Bonn 1921) 
15s. Una colección detallada de documentos sobre la fuerza curativa del sobe- 
rano antiguo viene dada por O. Weinreich, Antike Heilungswunder (Giessen 
1909) 65s, 68, 73s, 75. 

$ Hocart, op. cif., 38. 

él Op. cit., 39, 
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como la tipología «ideal» de la coronación, que nunca, en ninguna 
civilización, se ha aplicado por completo Y. Sin embargo, sus elemen- 
tos más importantes aparecen con sorprendente constancia en las 
siguientes ceremonias *: 


1. Un simulacro de lucha, del que sale vencedor el rey, simbo- 
liza su victoria sobre las potencias del caos. 

2. El rey es proclamado señor del mundo. 

3. El rey es exhortado a gobernar con justicia, haciendo pro- 
mesa de ello. 

4. El rey es revestido con una vestidura simbólica y otras in- 
signias. 

5. El rey recibe comida y bebida, que simbolizan el manjar 
de la inmortalidad, es bautizado con agua y ungido con óleo. 

6. El rey es proclamado como hijo del dios supremo. 

7. El rey es exaltado al trono de la divinidad y recibe un nom- 
bre real. 


8. El rey celebra el matrimonio sagrado, el hieros gamos. 


Es un uso sumamente extendido el «simulacro de lucha» (£he 
sham-figbt), como dicen los investigadores anglosajones, llamado 
también «el combate ritual» (the ritual combat). El combate 
egipcio entre los partidarios de Osiris y los de Set constituye un 
recuerdo de esa lucha ritual, aun cuando en los textos encontrados 
hasta ahora no esté fijado con especial precisión el papel del rey. 
En Mesopotamia, los combates de la fiesta de año nuevo son la ma- 
nifestación ritual del combate mítico llevado a cabo en la creación 
por el dios supremo Marduk contra Tíamat, potencia del caos. En 
esta fiesta el rey representa cúlticamente el papel de Marduk *. 
En la India esa lucha queda resuelta muchas veces en el plano má- 
gico *, Una costumbre de la Etiopía cristiana durante la fiesta de la 
coronación era hacer cautivos un león y un toro, para que el rey 
matase al toro con su propia mano, mientras su séquito hacía lo mis- 
mo con aves y animales salvajes; tenemos aquí un resto del combate 
ritual Y. En Africa hay un ejemplo extraordinario procedente de 
Ganda. Antes de la ceremonia de la coronación era proclamado rey 
uno de los príncipes, y el funcionario estatal actuante en esa ocasión 
añadía: «¡Quienes quieran combatir, háganlo ahora!». Entonces un 


%2 Op. cit., 70s. 

$3 Este resumen panorámico se aparta algo del de Hocart, estando basado 
en el análisis que hago en Psalim 110 och det sakrala kungadómet i Israel. 

% Véase Blackman, op. cif., 22s, con fig. 4. 

5 Véase Ebeling, op. cif., 33; Pallis, The Babylonian Aktitu-Festival, 215s. 

36 Hocart, op. cit., 22ss, 78. 

7 Véase Dillmann, op. cit., 75. Bahrám Gór mata a un león y es reconoci- 
do como rey, según refiere Tabari. 
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jefe a quien no hubiera gustado la elección podía convocar a los 
suyos a la lucha, y se combatía en serio hasta que sólo quedaba con 
vida uno de los príncipes pretendientes al trono. Con todo, de ordi- 
nario no se utilizaba esa ocasión de luchar %, Lo que, según el ritual, 
sólo debería ser un simulacro de lucha, se ha convertido aquí en un 
auténtico combate a vida o muerte. Sin embargo, el rey recién ele- 
gido lleva a cabo una lucha puramente ritual en el lugar de la coro- 
nación (el «Budo Hill»), donde el sumo sacerdote le cierra el paso 
con una cuadrilla armada con bastones y escudos de madera. Aquí, 
naturalmente, triunfa el rey, y los defensores se rinden a él, ascen- 
diendo entonces a una pequeña elevación *, 

En el pueblo shilluk hay toda una serie de luchas simuladas. Se 
lucha con varas de ambash. Tras el combate, se le dice al rey, en 
forma de oráculo: «Eres valiente. Iwok (== Dios) ha determinado 
que gobiernes el país shilluk» *, 

Es muy interesante observar que en el banquete con que antaño 
concluía la coronación del rey inglés, y que se tenía en Westminster 
Hall, aparecía un personaje llamado «the King's Champion». Iba a 
caballo, embutido en una brillante armadura, y en su ingreso en 
Westminster Hall le precedían dos trompetas, un sergeant-at-artas, 
dos escuderos portadores de su lanza y su escudo y un heraldo. Tras 
un toque dado por los trompetas, el heraldo leía una proclama en la 
que a todo el que negase que el rey era el legítimo heredero y po- 
seedor de la corona británica se le desafiaba a luchar con el «Cham- 
pion» del rey, que estaba dispuesto a arriesgar contra él su vida en 
un día prefijado. James señala que hemos de considerar esta singular 
ceremonia, desarrollada por última vez en la coronación de Jor- 
ge II, como un residuo ritual de la primitiva lucha simulada en la 
coronación ”, 

El rey victorioso en el combate ritual era proclamado soberano 
del mundo, regente del cosmos. El rey mesopotámico es Jar kis3ati, 
rey del universo %; el actual soberano iranio, $4b-4 Erán ut anérán, 
rey del Irán y del no-Irán, o bien géhán-1vatái, soberano del mun- 
do*, y el monarca indio es cakravartin, soberano del mundo, pro- 
piamente «el que da vueltas a la rueda», y Buda, si hubiese llevado 
una vida mundana, se hubiera convertido en un cakkavatti (forma 
lingúística posterior de cakeravartin), un soberano del mundo *, El 


$ Roscoe, Baganda, 189ss. 

% Op. cit., 191s. 

* W, Hofmayr, Die Sbilluk (Viena 1925) 146. 

% Véase James, op. cit., 54s, El cargo estaba ocupado en 1933 por un 
joven oficial. 


2 Véanse los títulos regios, por ejemplo, VAB 7, 3, glosario, acerca de * * 


kis3atu, 491. 
* Cf. G. Widengren, «Historisk 'Tidskrift» (1945) 431. 
% D. Andersen, A Pali Reader (Copenhague *1910) 61, 32 = H. C. War- 
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monarca helenístico se tiene igualmente por el gobernador del cos- 
mos. Demetrio Poliorcetes, una de las figuras más subyugantes del 
tiempo de los Diadocos, fue identificado con el sol rodeado de estre- 
llas, y se hizo pintar entronizado sobre la oikouméne, vistiendo una 
cblamjs, adornada con los signos del zodíaco %. Este simbolismo 
cósmico fue adoptado por el arte cristiano, uno de cuyos temas pre- 
feridos es Cristo entronizado sobre la esfera terrestre %, En Africa, 
el soberano de Ganda declara lleno de orgullo en las ceremonias 
de la coronación: «Yo soy el rey, que viviré más que mis antepasa- 
dos, dominaré a los pueblos y aplastaré la rebelión» 7, Al rey del 
pueblo shilluk se le llama rad labo, «señor de la tierra» %, Es llama- 
tivo que a la ideología regia pertenezca el dominio del soberano 
sobre el mundo entero. Esto resalta con mayor claridad en Africa 
con sus reyezuelos negros, que se presentan con pretensiones cósmi- 
cas, aun cuando su poder absoluto no alcance mucho más allá de la 
propia localidad. 

Cuando el rey es proclamado soberano, una parte del ritual es 
la exhortación que recibe a gobernar con derecho y justicia, hacien- 
do incluso un voto en este sentido. Hocart hace notar, por ejemplo, 
la descripción que conservamos de la coronación del primer rey bu- 
dista en Ceilán. Representantes de las tres castas nobles se adelantan 
sucesivamente para exhortar al rey a gobernar con justicia ?. En 
Israel se invoca a Yahvé para que comunique al rey su juicio. 


«Dios mío, confía tu juicio al rey. 
tu justicia al bijo de reyes: 

para que rija a tu pueblo con justicia, 
a tus humildes con rectitud» 


(Sal 72,1-2). 


El rey como guardián del derecho y la justicia es un tema con- 
tinuamente repetido en la ideología regia de Egipto y el Próximo 
Oriente *%, En la fiesta babilónica de año nuevo el rey debía dar 


ren, Buddbism in Translations (Cambridge, Mass., 1900) 43. La razón de 
que se use la expresión «el que hace girar la rueda» se deduce de Hocart, 
op. cif., 22ss, 123-125, 

% Ateneo, XII, 50; Plutarco, Demetrios, 41. 

% C. O. Nordstróm, Ravennastudien (Upsala 1953), tabla 22b, y p. 89, 
con n. 3, donde se hace mención todavía de que Alejandro Severo supone 
una contrapartida (sus monedas). 

% Roscoe, Baganda, 192. 

* Hofmayr, op. cif., 150, citado por Widengren, Hocbhgottelaube, 357. 

 Hocart, op. cit., 78. 

1 Widengren, Det sakrala kungadómet, 75. La cercanía del rey israelita al 
derecho y a la justicia se desprende de que éstos sostienen el trono de David 
(Widengren, Sakrales Kónigtum, 45, 55) en forma de hipóstasis divinas 
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garantía de no haber sido moroso en el cumplimiento de su cargo 
regio %!, En Africa encontramos las mismas amonestaciones al nuevo 
soberano durante su entronización: «Tú eres el rey: ¡gobierna bien 
a tu pueblo y haz siempre lo que es justo!», a lo cual el soberano 
contestaba: «¡Así haré!» *?, De los shilluk nos llegan noticias de 
largos discursos admonitorios sobre los derechos y deberes del sobe- 
rano y sobre la promesa concreta del rey de ser un soberano justi- 
ciero, que castiga la injusticia y protege a los débiles 1%, Este último 
rasgo lo hemos encontrado ya en la ideología regia de Egipto y el 
Próximo Oriente '% 

En la coronación, el nuevo señor es revestido con sus ornamen- 
tos regios. Constan, de ordinario, de una vestidura especial, el cetro, 
la corona o diadema e insignias similares. La vestidura tiene gran 
importancia para el rey como imagen visible de su soberanía sobre 
el mundo. “Tenemos motivos fundados para suponer que el rey 
mesopotámico llevaba una vestidura en la que estaba reproducida 
la bóveda celeste con sus planetas y estrellas *%. Y esto es válido 
con certeza para el rey iranio, pues los reyes-dioses Mitra y Ahura 
Mazda tenían como ornamento la bóveda azul del cielo, sembrada 
de estrellas. Esta es precisamente la vestidura en que se envuelve 
al rey iranio en su entronización *%, También podemos hacernos idea 
del ornato del rey judeo-israelita; no era otro que el vestido de 
sumo sacerdote con su simbolismo cósmico, expresado en las diver- 
sas hileras de joyas y piedras preciosas que lo adornan '”, En Meso- 
potamia se expresa también la idea del señorío sobre el universo 
en las llamadas «tablillas del destino», que el rey lleva sobre su 
pecho, cuya posesión implicaba el poder de determinar el destino 
del mundo **, Estas tablillas las había cedido Tiamat a Kingu. 


(cf. Widengren, Psalims of Lamentation, 11; Ringgren, Word and Wisdom, 
86ss, 150). Respecto a Egipto, cf. el himno regio a Merenphtah, Erman, Die 
Literatur der Agypter (Leipzig 1923) 346 = ANET, 278b. 

10 Fl, Thureau-Dangin, Rituels accadiens (París 1921) 144, 423-428; R. La- 
bat, Le caractére religieux de la royauté assyro-babylonienne (París 1939) 
323ss; Widengren, Det sakrala kungadómet, 71s, a lo que se puede añadir 
también una confesión de inocencia de Asurbanipal, VAB 7, 2, 248. 

12 Roscoe, op. cit., 198, 

1% Hofmayr, op. cit., 150. 

1% Véase supra, 33958. 

195 K. Tallqvist, Konungen med Guds náde (Helsinki 1920) 96ss; R. Eis- 
ler, Weltenmantel und Hinmmelszel£ 1 (Munich 1910) 60s, muestra a los dio- 
ses Marduk y Adad con ornato cósmico. 

1% Sobre el ornato celeste, el manto del mundo, cf. Eisler, op. cif., 62s, 
y S. Wikander, Vayu 1 (Lund 1941) 27ss; sobre la investidura del rey con 
un tal ornamento, cf. Widengren, Die Religionen Irans, 240; The Sacral 
Kingsbip of Iran, 253 (con notas, 257). 

dl Widengren, Psalím 110, 12ss. Sobre el rey israelita como la ley perso- 
nificada, cf. también Sakrales Kónigtum, 31. 

10% Psaliz 110, 19, donde, sin embargo, no aparece con suficiente claridad 
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«Le dio las tablas del destino, 
las afianzó en su pecho. 

“Sea inmutable tu mandato, 
quede firme tu dictamen” » 


(Enúma Elis 1, 156-157). Ñ 


Cuando Marduk hubo vencido y matado a Tiamat pudo también 
aprisionar a Kingu y arrebatarle las tablillas del destino. 


«Le quitó las tablas del destino, 
que no le correspondían. 

Las selló con un sello, 

las puso en su pecho» 


(Enúma Elis 1V, 121-122). 


El rey, que en la fiesta de año nuevo representa el papel de 
Marduk, lleva con pleno derecho las tablillas del destino, lo mismo 
que el rey israelita recibía en la coronación «el testimonio» (“edáz), 
es decir, las tablas de la ley *%. Por eso todavía el tratado mishná 
judío Sanbedrin explica que el rey posee su propia Torá **. 

En el ornato del rey israelita corresponde también a las tablillas 
del destino la llamada «placa del juicio» (bosen-rri$pat), que con- 
tenía los instrumentos oraculares urim y tummin y era llevada por 
el sumo sacerdote sobre su pecho *!. Si nos trasladamos a la India, 
encontramos que el sacerdote oficiante en la coronación imponía al 
soberano dos vestiduras, de las que declaraba que eran el manto 
triunfal exterior e interior de la soberanía *?, Es sabido que el man- 
to del mundo era llevado lo mismo pot el ¿rmperator romano que 
más tarde por los césares *%, Los emperadores bizantinos y medie- 
vales iban envueltos igualmente en un manto de coronación, que 
representaban simbólicamente el universo **. Es instructivo observar 
cómo, por ejemplo en Africa, se ha conservado la usanza de reves- 
tir al rey con un manto especial de coronación u otra vestidura, 


la conclusión; ésta puede deducirse, respecto al rey mesopotámico, del hecho 
de que Marduk, el rey de la asamblea de los dioses, lleva las tablillas del 
destino. De hecho, la posición de Marduk es totalmente análoga a la del rey. 

1% Widengren, Psalm 110, 19s; The Ascension of the Apostle, 24ss; Sa- 
krales Kónigtum, 29 (con n. 69); Tradition and Literature: NUMEN 10 
(1963) 76, n. 102. 

o Widengren, Psalm 110, 19, n. 6. 

1 Op. cit., 13ss. 

12 Hocart, op. cit., 77. 

13 Eisler, op. cit., 35ss. 

14 Op. cit., 17s, 26s. 
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mientras que, en cambio, ha desaparecido el simbolismo cósmico *S. 
Está uno tentado de ver en ello una prueba de cómo se conservaron 
las costumbres externas mientras el significado real se perdió paula- 
tinamente. Las restantes insignias, como corona, diadema, cetro, 
etcétera, varían mucho, naturalmente, según los diversos ámbitos 
culturales. Sin embargo, en general está vinculada a ellos alguna 
forma de simbolismo cósmico. Por ejemplo, en el Próximo Oriente 
es concebido el cetro o la vara como la hierba de la vida, de marcada 
significación en su mitología, o como una rama del árbol de la 
vida '%, Esto vale también para el rey judeo-israelita, que lleva un 
ramo de la vid, concebida como árbol de la vida en el paraíso *”. 
El rey o emperador cristiano tiene entre sus insignias una bola del 
mundo dotada de una cruz. También en este caso es claro el simbo- 
lismo: se trata de la cruz que está en el corazón de la tierra, la cual 
es identificable en la mitología cristiana con el árbol de la vida Y". 
Vemos, pues, con qué pertinacia han pervivido los viejos símbolos 
en la civilización cristiana occidental. Otro ejemplo de ello es la 
representación de la Virgen María como «Reina del cielo», tan fre- 
cuente en el arte cristiano medieval: la regina coelí llevaba en la 
mano un cetro, y un análisis preciso ha mostrado que se trata del 
mismo motivo plástico, de la rama del árbol de la vida *”. Hay 
figuraciones europeas medievales que presentan también al sobera- 
no llevando una rama como signo de su dignidad *, Finalmente, 
si vamos a Africa, nos encontramos también allí mantenida la cos- 
tumbre exterior, aun cuando su sentido parece haberse perdido 
en este caso, lo mismo que en los anteriores. En el «Budo Hill» de 
Ganda, cuya importancia en la coronación real hemos observado ya, 
el rey rompe una vara de un árbol que allí crece Y, Es claro que 
tenemos aquí conservado el rito externo. El rey recibe como cetro 


15 Véase Irstam, op. cit., 575. Una excepción se da en el soberano cafre, 
véase Irstam, op. cit., 123. 

1s Widengren, Det sakerala kungadómet, 61ss; The King and the Tree of 
Life, 20ss, trata con detalle de este tema. 

11 Véase Widengren, Det sakrala Rungadómet, y además Ez 19,10-14, 
donde vemos que el cetro real es sacado de una vid, plantada a orillas de las 
aguas. ¡Esto nos lleva al árbol de la vida junto al agua de la vida! Según el 
Libro de Adán etíope (ed. Dillmann, 35, 37), en el jardín del paraíso hay 
corrientes de agua que brotan en las raíces del árbol de la vida. Cf. además 
Widengren, The King and the Tree of Life, 27ss, donde viene tratado el 
material procedente de los israelitas y semitas occidentales. 

18 Tallqvist, op. cif., 79ss, y R. Bauerreis, Arbor Vitae (Munich 1938) 29. 

1% Bauerreis, op. cit., 117ss. 

29 K, y. Amira, Der Stab in der germanischen Rechtssymbolik (Munich 
1909) 114s. Los signos medievales de soberanía, en general, vienen tratados 
por P. E. Schramm en su monumental monografía Herrschaftszeichen und 
Staatssymbolik, 1-2 (Stuttgart 1954-53). 

Ri Roscoe, op. cif., 1955. 


La coronación real 353 


una rama del árbol, que crece sobre una prominencia. Pero no pa- 
rece haber ya conciencia del mito, «del mito vivificante», para ha- 
blar con Hocatt. Sobre ese mito logramos mayor claridad si consi- 
deramos más de cerca las circunstancias mesopotámicas. Vemos allí, 
en efecto, que el árbol de la vida crece sobre la montaña de los 
dioses '*; por lo demás, esta concepción pervivió en la mitología 
cristiana, tal como nos la muestra el arte cristiano antiguo y me- 
dieval, que representa el árbol de la vida creciendo sobre un cerro, 
mientras los ríos del paraíso fluyen a sus pies *%. Este último rasgo 
nos remite también al mito sumerio-acádico, según el cual el árbol 
de la vida crecía «en la desembocadura de los ríos» (ina pi náráti), 
es decir, junto al agua de la vida *, 

En este caso, como en muchos otros, el sacerdote hereda las 
insignias de dignidad reales. En Mesopotamia, el sacerdote purifi- 
cador lleva en su mano una rama del árbol de la vida '*, Asimismo 
en los misterios de Attis el sumo sacerdote es portador de una rama 
como símbolo de su poder *, 


Con el agua de la vida tropezamos también en el contexto de la 
entronización. En varias civilizaciones se da en ella un elemento muy 
significativo: el entronizando recibe comida y bebida, es ungido y 
bautizado; acciones todas de profundo contenido simbólico. Las re- 
presentaciones figurativas muestran, por ejemplo, cómo se derrama 
el agua de la vida sobre el faraón en forma de corrientes, que llevan 
el signo de la vida, anh *, Y en el ritual hi1 rimki el soberano meso- 
potámico es sometido a una especie de bautismo. Se dice, en efecto: 


«Con su agua pura y clara le purifican los Annunaku, los 
grandes dioses mismos. Ante ellos se tornatá puro». 


El rey israelita era lavado asimismo en la entronización, como 
deducímos de que Leví es sometido a un lavatorio en «agua pura» 


2 Véanse las representaciones figurativas en los cuños de los sellos 
(H. Frankfort, Cylinder Seals [Londres 1939], en especial la fig. 65, en el 
texto, p. 213). 

13 Véase Bauerreis, op. cit., 28ss. Cf. E. Schlee, Die Ikonographie der 
Paradiesfliisse (Leipzig 1937) 9, 12, 54, 87s. Se pone de telieve la conexión 
con las concepciones orientales, pero no se profundiza en el contexto ico- 
nogtáfico. 

12 Widengren, Det sakrala kungadómet, 55. 

5 Widengren, The King and the Tree of Life, 20s. , 

»s El sepulcro del museo de Ostia, «Tomba del grande sacerdote di Cibe- 
le», muestra al sumo sacerdote yacente con una rama en la mano derecha. 
Cf. Cumont, Die orientalischen” Religionen, tabla 1L, 1, la imagen de un 
cistopborus, que lleva en su mano derecha una rama de laurel. 

122 Moret, op. cif., 215, y cf. James, op. cif., 58s y 114s. 
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durante su entronización celeste (Test. Levi, 8, 5), También el 
príncipe indio pasa por una especie de rito bautismal. Sobre el rey, 
sentado en su trono, derrama un hombre agua de un recipiente ”. 
De muchas tribus africanas hay relatos también de un baño ritual, 
por ejemplo, en Nkole, donde el nuevo rey se bañaba en el río Ki- 
gabiro *, 

En relación con el bautismo está la unción con óleo. El soberano 
mesopotámico era ungido con óleo del árbol de la vida y bautizado 
con el agua de la vida **. Es bien conocida por el AT la unción que 
recibía el rey judeo-israelita, y que le proporcionaba una posición 
singular. También Leví participó de la unción real en su entroniza- 
ción celeste (Test. Levi, 8, 4). Con ella se conseguía un contacto 
peculiar con la divinidad, pues el soberano obtenía así el Espíritu 
de Yahvé !”. El rey iranio era igualmente ungido el día de la coro- 
nación %, Lo mismo ocurte con el monarca indio, aunque aquí no se 
trata de una unción con óleo **, 

Más significativa aún que la unción y el bautismo es la comunión. 
En la entronización del soberano mesopotámico, éste recibía la co- 
mida y la bebida de la vida. Con ello se volvía como uno de los 
dioses, cuya nota característica era precisamente poseer vida. Esto 
se desprende del mito de la ascensión al cielo de Adapa, héroe de 
los tiempos primigenios; allí Anu le ofrece comida y bebida de 
la vida %, Asimismo Leví recibe en el cielo pan y vino (Test. Levi, 
8, 5), precisamente los manjares que, según Gn 14,18, ofrece a 
Abrahán Melquisedec, sacerdote de El Elyon en Jerusalén. Y el rey 


1 El término «agua pura» equivale exactamente al término acádico mé 
ellñíti, agua pura, que puede encontrarse en el fragmento citado del ritual 
bit rimki. Cf. Widengren, Till det sakrala kungadómets bistoria, 5; Sakrales 
Kónigtum, 105; Hooke-Festscbrift: Promise and Fulfilment (Edimburgo 
1962) 207. Respecto a la lectura méju<nu>, cf. G. Widengren, Heavenly 
Entbronement and Baptism, en J. Neusner (ed.), Religions in Antiquity (Lel- 
den 1968) 579, n. 1. 

12 Hocart, op. cit., 79. 

10 Trstam, op. cit., 68. 

11 Esto se desprende, por una parte, del mito de Adapa, II, 31s, y por 
otra, del rito regio original, al que se alude en Maqla VÍl, 37: «Yo te he 
ungido con el óleo de la vida». 

12 Widengren, Det sakrala kungadómet, 70, con n. 2; Sakrales Kónig- 
tun, Ds. 

ís Esta conclusión puede deducirse de la circunstancia de que el rey unge 
su cabeza una vez al año en el «banquete teal», que es la fiesta de año nuevo, 
una repetición de la investidura regia, y también de la fecha de la coronación 
del tey (Widengren, Hochgottglaube, 161, 163). 

14 Widengren, Hochgottglaube, 163, aludiendo a The Aitareya Brabmanas, 
en Rigueda Brabmanas (trad. por A. B. Keith [Cambridge, Mass., 1920] 335). 
Además, op. cit., 322, 333. Hocart, op. cit., 79s, comunica que el rey era ungi- 
do con óleo. 

155 Véase el mito de Adapa, IT, 63-63. 
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iranio se embriaga ritualmente con vino *, al igual que el monarca 
indio bebe soma el día de la coronación '”. Es también importante 
para Irán el hecho de que el soberano —según una noticia trans- 
mitida por Plutarco (Artajerjes, 30)— ingiere en su entronización 
una mermelada de higos, come de un terebinto y bebe leche 
agria; todo ello es evidentemente una equivalencia ritual de las 
antiguas fuerzas divinas, comunes a los arios, Salud (baurvatat) 
e Inmortalidad (ameretat) Y. Respecto a Etiopía, hay que seña- 
lar la circunstancia de que en su investidura el Negus recibe, junto 
con el manto de la coronación, vino, hidromiel, leche y agua *”, 
Incluso en otras zonas de Africa encontramos una débil reminiscen- 
cia de este rito, cuando en el «Budo Hill» de Ganda, símbolo de 
la montaña cósmica, el rey bebe de una fuente y come pistachos 
tostados en la cáscara *%. Estos ritos han dejado huellas en las cere- 
monias de coronación del Occidente cristiano. Puede considerarse 
típico el ritual inglés de la coronación, pues ningún otro ceremonial 
ha conservado en tan gran medida las antiguas ceremonias. Reco- 
rriendo los diversos elementos, constatamos que la unción con óleo 
formaba parte ya del más antiguo ritual conservado. El famoso 
Liber regalis, introducido por Ricardo 11 en 1307, añade a ella la 
comunión, que sigue a la entrega de las insignias **, 

En la coronación es proclamado el rey hijo del dios. Amón-Ra 
presenta a Hatsepsut a la asamblea de los dioses, y dice a los dioses 
reunidos: 


«Mirad a mi bija Hatsepsut, ¡tenga ella vida! 
La amo, estoy satisfecho con ella! » 


(Ancient Records of Egypt TI $ 219 
= Sethe, Urkunden, 113). 


Cuando el rey salía del agua como neófito después del bautismo, 
se hacía un llamamiento al dios Sol para que le reconociese como 
hijo suyo *?., 


** Widengren, Hochgottglaube, 160s. 

7 Op. cit., 162s; Hocart, op. cit., 78s. Véase Keith, Rigveda Brábmanas, 
325, 335. 

** Según la creencia irania, el alma, al ser recibida en el cielo, recibe una 
bebida de inmortalidad (Ardái Viraz, 3-5). Sin embargo, originalmente esto 
se refería solamente al rey, cuya ascensión al cielo es la que propiamente se 
describe. Respecto a la ceremonia descrita por Plutarco, cf. también Alfóldi, 
«Schweiz. Archiv fúr Volkskunde» 47 (1951) 11ss. 

2 Dillmann, op. cit., 75. Cf. Mahoma en su ascensión, G. Widengren, 
Mubammad, the Apostle of God and bis Ascension: UUA (1955) 103s, 209s. 

1 Roscoe, op. cit., 193; Irstam, op. cit., 19, 22. 

2 Tames, Op. cit., 43ss. 

12 Op. cit., 59. 
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De Mesopotamia tenemos un texto de entronización, según el 
cual el rey es hijo del dios supremo Enlil. 


«Una realeza de heroísmo 
ha regalado Anu, el Grande, 
a Lipit-[3tar, bijo de Enlil» 


(Zimmern, Kónig Lipit-IStar!s Vergótt- 
licbung, 13). a 


En cambio, en otros pasajes el soberano es mencionado como 
hijo del propio Anu**; sin duda, hay que atribuir al politeísmo 
sincretista posterior el que sea aquí Ánu quien entroniza a Enlil. : 
En el AT encontramos claramente proclamada la filiación: 


«Tú eres mi bijo, yo te be engendrado hoy», 


se dice en Sal 2, y con ello concuerda el primitivo texto de Sal 110, 
el texto de entronización más importante del AT“, Respecto al 
ámbito indo-iranio, recuérdese que, como acabamos de ver, el rey 
iranio es un «hijo de Dios», lo mismo que el monarca indio *, Con 
relación a Africa, podemos aducir lo que ocurría en Etiopía, donde 
en tiempos antiguos el emperador consideraba el arca conservada en 
Aksum como madre suya **. Por otra parte, los himnos marianos 
etiópicos ensalzan muchas veces a María como el arca de Sión **. 
Recordamos también que el título oficial del emperador es «Rey 
de Reyes» (negúsa nagast); justamente la misma denominación 
que recibe Cristo en los himnos '*. Vemos, pues, cómo el soberano 
etíope es considerado en cierto modo como hijo de María, llegando 
a recibir incluso la misma titulación que Cristo. Aun cuando, natu- 
ralmente, no se identifica de modo expreso al rey con Cristo, se da 
con todo una equiparación implícita. En la ceremonia de la corona- 
ción se encomienda «al rey a la protección de Dios y de nuestra 
Señora María» '%. Es ésta la forma cristianizada de proclamar al 
rey hijo del dios y de la diosa. 

En conexión con su proclamación como hijo del dios supremo, 


* Witzel, Keilinschriftliche Studien, 5, 78. Sobre la posición del monarca 
mesopotámico como hijo del dios, véase Dhotme, op. cit., 166s. 

14 Widengren, Psalm 110, 9. 

“5 Véase supra, 3338. 

vs Historia regis Sarsa Dengel (Malak Sagad) (trad. por C. Conti Rossini 
[Leipzig 1907] 89). 

1 A. Grohmann, Atbiopische Marienbymnen (Leipzig 1919) 170, 260, 
3755. 

18 Op, cit, 252, 314, 316. 

1% Dillmann, op. cit., 75. 
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el rey recibe de la divinidad diversos nombres honoríficos y puede 
tomar asiento en el trono divino '%, 


Entre estos nombres honoríficos se encuentran denominaciones 
tales como «Elegido» de Dios y «Preferido» suyo **. Uno de los 
reyes acadios más conocidos lleva precisamente uno de tales nom- 
bres: Naramsin, «el Preferido de Sin» (el dios Luna) *?. Una desig- 
nación análoga aparece también en Egipto, donde, por ejemplo, 
Mernephtah es llamado «Amado de Amón», y Tutmosis III, «Ama- 
do de Hator» (mry Amún, o bien H£br) **, El rey egipcio se sienta 
igualmente en el trono de Dios a su lado, y la divinidad mantiene 
su mano sobre el hombro del rey; esto se desprende de toda una 
serie de representaciones figurativas '*, pero hay que añadir los 
varios pasajes encontrados en los textos egipcios, los cuales ates- 
tiguan que el faraón toma asiento en el trono divino **, En el relato 
de la entronización de Hatsepsut vemos cómo la ceremonia de la 
coronación concluye con el anuncio que Horus hace en Hatsepsut: 


«Yo te afirmo tu dignidad de monarca del Alto y Bajo Egipto, 
tú te has presentado en el trono de Horus» 


(Sethe, Urkunden, 122). 


El alma del soberano iranio toma asiento a su muerte en el trono 
celeste de Ahura Mazda, y las representaciones plásticas muestran 
cómo es acogido por el dios supremo iranio, sentado en su trono y 
provistos ambos del atributo regio, el cetro %, Tenemos aquí una 
entronización celeste del mismo tipo que la egipcia y la mesopotá- 
mica, en las que el rey es introducido ante la asamblea entera de los 
dioses *”. Con respecto a Africa se puede aludir a los shilluk, donde 


1 Widengren, The Ascension of the Apostle, 17s. 

15 C£., respecto a «Elegido», supra, 200 y 335. 

15 Véase además Dhorme, op. cit., 164ss. 

18 Cf. A. Gardiner, Egyptian Grammar (Oxford 1927) 72, donde se dan 
todos los títulos del rey. 

1 Widengren, Psalm 110, 6. 

15 K, Sethe, Amun und die acht Urgótter von Hermopolis (Berlín 1929) 
13, $ 12; Widengren, Sakrales Kónigtum, 103. 

15 Véase la figura en Humann y Puchstein, Reisen in Kleinasien (Berlín 
1890) texto, 326. Fotos mucho mejores en el artículo de F. K. Dórner, 
«Illustrated London News» (1955) 1095. En otros círculos domina la idea 
de que el soberano está sentado en el trono de Mitra, siendo llamado por 
ello «compañero de trono de Mitra» (Widengren, Hochgottglaube, 1475). 

15 Sobre la introducción del rey en la asamblea de los dioses, véase, res- 
pecto a Egipto, Moret, op. cit., 71; respecto a Mesopotamia, Zimmern, Kóxig 
Lipit-IStars Vergótilichung (Leipzig 1916) 13, 17, y Schollmeyer, Sumerisch- 
babylonische Hymnen und Gebete an Samas, 40, 32s. Cf. supra, 355. 
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el rey ascendía al trono, en el que se hallaba la estatua de su divino 
antecesor Nykango **, 


En Roma, donde ya César reclamó para sí la sella aurea como 
puesto oficial en el Senado, los emperadores posteriores ocupaban 
un trono dorado, en el que tomaban asiento durante la entroniza- 
ción *”. Sin embargo, falta al parecer el trasfondo mítico: en las 
fuentes no se habla de que ese trono sea el trono de Dios. 


En conexión con esta entronización recibe el rey un nombre 
nuevo, como señal de que, en adelante, es un ser completamente 
distinto; de hecho, como hemos visto, se le considera como neófito 
o recién nacido. Podemos aludir al «protocolo real» egipcio, la lista 
con los cinco «grandes nombres» (ra wr), que el faraón adopta 
tras su subida al trono '%, También el Istael antiguo conoció la cos- 
tumbre de dar al soberano un nombre especial *%, usanza esta bien 
conocida por otros países. En la India se dice: «Quien está consa- 
grado pot la ceremonia de consagración tiene dos nombres» *2, En 
Africa podemos mencionar Etiopía y el reino cafre, donde el mo- 
narca se añade siempre un nombre regio especial '%, Finalmente es 
divertido observar cómo esta costumbre perduró en la coronación 
del último monarca inglés, cuando éste, que hasta entonces había 
llevado su auténtico nombre de Alberto, asumió el nombre regio de 
Jorge. 

Como elemento final de las ceremonias de la coronación podría- 
mos poner el iatrimonio sagrado que celebran el rey y la reina, 
como representantes del dios y la diosa. De Mesopotamia podemos 
aducir el interesante pasaje, procedente de una liturgia festiva su- 
meria de unos dos mil años antes de Cristo, en que la pareja feme- 
nina del rey Iddin-Dagan, la diosa Inanna, es representada tan sólo 
por su estatua, mientras el rey hace el papel de Ama'usumegalanna, 
otro nombre de Tammuz, pareja permanente de la diosa *%. 


1 Hofmayr, op. cit., 148; Irstam, op. cit., 108. 

12 Véase H, U. Instinsky, Bischofsstubl und Kaiserthron (Munich 1955) 
40s, comparado con 33s. 

1 Gardiner, op. cit., 71ss. 

1 Véase A. M. Honeyman, JBL 67 (1948) 13ss, y Widengren, Sakrales 
Kónigtum, 55. The Ascension of tbe Apostle and tbe Heavenly Book: UUA 
(1950) 17s, 32, 59ss (donde viene tratada la transición a la ideología del re- 
dentor). 

12 Hocatt, op. cit., 80. 

16 Sobre Etiopía, véase Irstam, op. cif. Cuadro panorámico en p. 56. 
Sobre el reino cafre, Irstam, op. cif. 

1 La concepción de Witzel sobre la posición del rey es imposible; véase 
Widengren, Psalm 110, 16, n. 3. Obsérvese además la nota de Witzel en 
«Analecta Orientalia» 10, 468: «Las acciones litúrgicas durante el hieros 
gamos las lleva a cabo el rey (Idindagan)». Cf. también H. Frankfort, King- 
ship and tbe Gods (Chicago 1948) 296. 
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«El día de año nuevo, el día de la celebración, 

le preparan a mi Señora el lecho, 

El esparto arrancado lo purifican con aceite aromático 
de cedro, 

lo colocan para mi Señora sobre el lecho allí situado, 

disponen por fuera una cubierta. 


Para descansar bien sobre la cubierta con júbilo de corazón, 
se baña mi Señora para el regazo sagrado, 

se baña para el regazo del rey, 

se baña para el regazo de Iddindagan, 

se lava la sagrada Inanna con jabón, 

esparce por el suelo óleo y aceite aromático de cedro. 


El rey va con la cabeza erguida al regazo sagrado, 
va con la cabeza erguida al regazo de Inanna, 
Amaultumgalanna está recostado junto a ella, 
saborea fielmente su regazo sagrado» 


(Rómer, Sumerische «Kónigshymnen» 
der Isin-Zeit, 141, 174ss). 


El bieros gamos pertenece aquí a la fiesta de la ascensión al 
trono, como se desprende de que antes en la liturgia se decía que 
se había erigido un trono para la diosa y el rey-dios había sido colo- 
cado en él. Sabemos que justamente la erección de la estatua del rey 
sobre un determinado pedestal es uno de los elementos más impor- 
tantes de la entronización '*. Con ello se hace referencia cúltica a 
la introducción del rey ante la asamblea celeste de los dioses *, 

En un himno a Shusin, el cuarto rey de la dinastía TII de Ur 
(hacia el 2000 a. C.), una sacerdotisa habla con expresiones bien 
francas de su unión sexual con el soberano en conexión con el bieros 
gamos. Termina con las siguientes palabras: 


«Shusin, tú que me bas agraciado, 

tá que me bas agraciado, 

tú que me bas tocado; 

Shusin, tú que me bas agraciado, 

amado de Enlil, Shusin mío, 

rey mío, dios de tu país» 

(A. Falkenstein y W. von Soden, Sa- 

merische und Akkadische Hymnen und 
Gebete, 120). 


1 Por ejemplo, M. Witzel, Keilinscbriftliche Studien, 5, 47s, 130ss, y 7 
(Jerusalén 1930) 130. 

16% Esto se desprende con especial nitidez del texto sobre Lipit-I3tar antes 
citado. Véase Zimmern, op. cif., 12s. 
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También en la India antigua desempeña un importante papel la 
ceremonia del bieros gamos, como Hocart pone de manifiesto. Los 
ritos de la coronación y el contraer matrimonio forman un todo or- 
gánico. Las viejas crónicas de Ceilán narran que cuando Vijaya, 
retoño del sol, bajó a tierra en Ceilán, su acompañante le exhortó 
a tomar esposa y someterse a la consagración regia. Entonces se casó 
con una hija del rey Pandu, «y de acuerdo con la costumbre se 
reunieron los consejeros, consagraron rey a Vijaya y tuvieron una 
gran fiesta» '%. Todavía al último rey de Tailandia le llamaron para 
que volviese de Europa a su país para ser coronado y al mismo 
tiempo contraer matrimonio. Los relatos de Africa cuentan cómo 
el nuevo soberano se casa en el contexto del advenimiento al trono. 
Así, por ejemplo, entre los imbangala, el primer deber oficial del 
rey era buscarse una reina 16, 

El rey representa la encarnación de la vida del país y del pueblo. 
Del Oriente Próximo, donde más claramente se expresa este hecho 
es en Mesopotamia, en que se dice directamente: «El rey, hijo de 
su dios, que mantiene la vida del país, lo mismo que la luz del (dios- 
luna) Sin» '%, Pero también en Israel se trasluce esta idea: 


«Al ungido del Señor, al que era nuestro aliento, 
lo cazaron en una trampa, 

a aquel de quien decíamos: “A su sombra 
viviremos entre los pueblos”» 


(Lam 4,20)”. 


En Africa se tiene un fuerte sentimiento de que la vida de la 
tribu es idéntica a la del rey y depende por completo de su vida. 
De un modo ingenuo y drástico viene formulada esta idea por un 
pueblo sudafricano, los tonga, que dice con diversos giros '”: 


«El principe es la tierra. 

Es el gallo, cuyo gallinero es su país. 

Es el toro, sin el cual las vacas no procrean. 
Sin él, el país es como una mujer sin su marido. 
El es el hombre en la aldea». 


17 Hocart, op. cit., 1015. 

1% Véase Irstam, op. cit., 168. 

1% Véase IV R, cuadro 5, línea 38, col. III, y mi observación en Egnell, 
Studies in Divine Kingsbip in tbe Ancient Near East (Upsala 1943) 42, n. 3. 

1 Sobre el rey judeo-israelita como árbol de la vida, véase Widengren, 
The King and the Tree of Life, 56s. 

mM Véase Irstam, op. cit., 184, 
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Esta significación del soberano para su propio pueblo es acre- 
centada a veces hasta alcanzar proporciones cósmicas. En virtud de 
su - posición como hijo del dios supremo, es considerado como un 
importante factor para el universo entero, incluso como quien con- 
tribuye decisivamente a regular la marcha del universo. Podemos 
ilustrar esto con un ejemplo del Perú antiguo. Karsten dice sobre la 
relación entre el sol y el soberano: «La conexión entre ambos era 
tan estrecha, que cuando las fuerzas del Inca empezaban a decaer 
el pueblo temía que también el sol perdiese su vigor y cesase de pro- 
porcionar luz y calor, lo cual, naturalmente, habría sido una catás- 
trofe para la humanidad... Cuando el Inca enfermaba o era afectado 
por una desgracia o infortunio, la población era sobrecogida pot una 
angustia e intranquilidad generales, pues temía que la enfermedad 
trajese desgracia al pueblo entero. Por ello se hacía todo lo posible 
para prolongar la vida del Inca y también se intentaba eso mediante 
sacrificios humanos... Si finalmente no se lograba impedir la muerte 
del soberano, se procuraba al menos por todos los medios que su 
poder pasase a su sucesor, el nuevo representante del dios Sol, sin 
que ocurriesen perturbaciones terribles en el orden de las cosas» *?, 

Por tanto, en la tierra el rey ocupa una posición equivalente a 
la del dios supremo en el cielo. En cuanto hijo y representante del 
dios supremo, está en conexión inmediata con él, es «hijo del cielo». 
El rey es sobre la tierra el «Enviado» del dios celeste, sirve de me- 
diador entre Dios y los hombres. Por ello es «el gran hombre», 
así como también es dios. 


12 Karsten, op. cit., 1195. 


CAPITULO XIII 


MUERTE Y SEPULTURA, 
CULTO A LOS SANTOS 


ACTITUD FRENTE A LA MUERTE Y A LOS MUERTOS 


Los pueblos carentes de escrituta no consideran la muerte como 
un destino humano ineludible; al contrario, todos los relatos sobre 
el origen y la causa de la muerte tienen una continua tendencia a 
poner de relieve lo poco natural que es la muerte *. En Anam se 
cuenta lo siguiente: Ngochoang envió un mensajero desde el cielo 
para decir a los hombres que, cuando se volviesen viejos, cambiarían 
de piel y vivirían eternamente; en cambio, las serpientes tendrían 
que morir cuando envejeciesen. El mensajero descendió a la tierra 
y transmitió su mensaje. Pero las serpientes montaron en cólera y 
declararon que si esa determinación no cambiaba, de forma que se 
trastocasen los destinos de los hombres y de las serpientes, mot- 
derían al mensajero. Entonces el mensaje fue cambiado, adquiriendo 
la forma siguiente: «Cuando-la serpiente se haga vieja, mudará de 
piel; en cambio, cuando el hombre se hága viejo, morirá y lo pon- 
drán en un ataúd» ?. Esta narración parece haber tenido una difusión 
universal en Oceaiía, donde es relatada én muchas islas con pocas 
variantes *. También en Africa se narran historias: «tendentes a lo 
mismo. Con frecuencia, se trata de una equivocación por parte del 
mensajero, que transmite un miensaje falso:**, Otra tendencia narra- 
tiva va en el sentido de que el hombre moría el último día del cuarto 
menguante, pero recobraba la vida cuando aparecía la luna nueva, 
tal como si hubiese despertado de un sueño restaurador. Pero un 
ser maligno hizo que los hombres no pudiesen despertar ya del sueño 
mortal. Estos relatos que equiparan la luna y el hombre están difun- 
didos en Australia y en las islas oceánicas *. Sin embargo, la concor- 
dancia entre la vida de la luna y la del hombre parece haber sido 
objeto antaño de un interés ampliamente extendido. La misma con- 


1 E. Bendann, Death Customs (Londres 1930) 21. Un abundante material 
procedente de Africa puede encontrarse en H. Abrahamsson, The Origin of 
Death (Upsala 1951); cf. también K. Th. Preuss, Tod und Unsterblichkeit 
im Glauben der Naturvolker (Tubinga 1930). 

? Bendann, op. cit., 23. 

3 Op. cit., 21-23. 

* J. Frazer, The Belief in Immortality and the Worsbip of tbe Dead 1 
(Londres 1913-1922) 61-63. 

* Bendann, op. cit., 24s. 
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cepción encontramos en la antigua civilización mesopotámica, aun- 
que referida exclusivamente al rey, a quien «se le ha dado una vida 
que se renueva todos los meses como (el dios-luna) Sin» $, Pero en 
la civilización sumeria el rey es «el gran hombre» (Lu.GAL), y lo 
que vale para él puede extenderse más tarde a todos los hombres ”. 

Está muy difundida la idea de que la muerte es consecuencia de 
la desobediencia humana al mandato divino. El ejemplo más cono- 
cido lo encontramos en Gn 3, donde se narra cómo la desobediencia 
de Adán al mandato de Dios le acarreó la expulsión del paraíso 
y la caída en poder de la muerte. «Pues eres polvo y al polvo 
volverás», reza la sentencia de Dios sobre el hombre (Gn 3,19)?. 
Este tema de la muerte como consecuencia de la desobediencia hu- 
mana aparece de nuevo en la siguiente historia de las islas Fidji*: 
Cuando el primer hombre, el padre de todos los hombres, hubo de 
ser sepultado, pasó un dios junto a la tumba y preguntó qué signifi- 
caba aquello, pues nunca había visto antes una sepultura. Entonces 
los que estaban junto a la tumba respondieron que acababan de en- 
terrar a su padre, a lo cual dijo: «¡No le enterréis, desenterrad de 
nuevo el cuerpo!». Ellos contestaron: «No, eso no lo podemos 
hacer. Ya lleva cuatro días muerto, y hiede». Pero el dios insistió 
y dijo: «De ningún modo, desenterradle de nuevo, y os prometo 
que volverá a la vida». Sin embargo, ellos se negaron a cumplir la 
orden divina. Entonces el dios declaró: «Al no haberme obedecido, 
habéis sellado vuestro propio destino. Si hubieseis desenterrado a 
vuestro padre, le habríais encontrado con vida, y vosotros mismos, 
cuando os vayáis de este mundo, hubieseis estado sepultados durante 
cuarenta días, como las bananas, pero luego habríais salido de la 
tumba, no corrompidos, sino madurados». Siempre que los habitan- 
tes de las islas Fidji oyen nartar esta historia, dicen: «¡Ah si aque- 
llos hijos hubieran vuelto a desenterrar el cadáver!». 

Lo mismo que en estos pueblos no se puede uno imaginar la 
muerte como algo intrínsecamente perteneciente a la vida humana, 
así tampoco conciben concretamente a la muerte como una conse- 
cuencia natural del envejecimiento del hombre. Por eso es muy fre- 
cuente buscar la causa de una defunción. Y esa causa se piensa siem- 


* Véase R TV, pl. 5, III, 38. 

? Mi opinión es, por tanto, que tenemos aquí un tema regio, el cual ha 
experimentado una «democratización» (como ocurre con la extensión de la 
ideología de Osiris, que pasa a valer prácticamente para todos los muertos) 
y también una «difusión» (están bien probadas las conexiones entre Mesopo- 
tamia y la India por una parte y entre la India y Oceanía por otra). 

* De todo este episodio parece desprenderse que los primeros hombres 
habrían tenido una vida eterna si hubiesen obedecido al mandato de Yahvé. 
El relato pretende, pues, explicar la suerte de los hombres. 

? Bendann, op. cit., 25s. El impacto cristiano procedente del relato de 
Lázaro no tiene por qué poner en cuestión la autenticidad de esta saga. 
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pre que reside en la acción malévola de otra persona. Del sudeste 
de Australia procede el relato de la siguiente costumbre en los en- 
tierros: Ántes de colocar el cadáver en la tumba, dos hombres lo 
tenían por los hombros, mientras un tercero, situado junto a él, le 
asestaba un pequeño golpe con una rama verde, mientras iban excla- 
mando a la vez los nombres de los conocidos del difunto y de otras 
personas. Se creía que al mencionar el nombre de la persona que 
había causado la muerte del difunto, el cadáver y sus portadores 
experimentarían una sacudida. Entonces procuraban vengarse de la 
persona aludida. Howitt refiere de la tribu kurnai, en el sudeste de 
Australia, que cuando un hombre estaba muriendo, había continua- 
mente junto a él un amigo, que le preguntaba: «¿Puedes ver quién 
es?», y quedaba muy decepcionado si el moribundo no le podía 
responder Y. Por lo demás, una idea común en todo el continente 
australiano es que no hay algo así como una muerte natural. Por 
eso tratan insistentemente de encontrar quién ha causado una defun- 
ción, y una vez que, con diversos métodos, han obtenido el nombre 
del culpable, le matan de inmediato sin compasión *. Natural. 
mente, la forma más usual de muerte es la causada por alguna per- 
sona malévola a base de ritos mágicos *. Pero también puede pen- 
sarse que han sido espíritus malignos los causantes de la muerte, en 
cuyo caso el hombre es impotente y no puede tomar venganza por 
el difunto Y. En Siberia esta creencia se halla muy difundida, lo 
mismo entre los chukchi que entre los koryakos. En ambos pueblos 
se suele diseccionar al difunto tras la muerte, pata, con la investiga- 
ción de sus entrañas, tratar de averiguar si le ha matado un chamán 
o espíritu maligno * 

Entre las causas de la muerte que, en general, se reconocen como 
naturales, aun cuando, por lo demás, se esté inclinado a atribuir a 
espíritus malignos o influjos mágicos una defunción, se cuentan la 
muerte en combate o en virtud de edad avanzada * 

En todas partes del mundo se puede observar cómo el 7muerto 
es objeto de una veneración mezclada con temor, que a veces llega 
a ser horror y repugnancia. Este temor ante el difunto cobra expre- 
sión en una multitud de ritos que se llevan a cabo con el cadáver. 
Sin embargo, al interpretar estas acciones hay que mantener una 
reserva precavida, lo mismo que cuando se trata de sacar conclusio- 
nes de los usos referentes al sepelio en general para extraer las con- 


* Bendanmn, op. cit., 31. Cf. también Nevermann-Worms-Petri, Die Reli- 
gionen der Stidsee und Australiens (Stuttgart 1968) 282. 

"Op. cit., 3134. 

2 Bendann, op. cit., 34s. 

1 Op. cit., 35. 

4 Op. cit., 35s. 

15 Op. cit., 378. 
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cepciones subyacentes. En caso contrario puede ocurrir que uno 
se vea inducido al mismo equívoco conceptual, cuyo ridículo hace 
patente una anécdota referida por Radcliffe-Brown: un australiano 
preguntó en son de burla a un chino, que estaba colocando un tazón 
de arroz cocido sobre la tumba de su hermano, si creía que el difunto 
vendría a comet el arroz. El chino dijo que no, pero preguntó a su 
vez si los cristianos creían que sus difuntos pueden ver y oler las 
flores que se colocan sobre sus tumbas *, Por tanto, cuando se trata 
de interpretar las usanzas funerarias hemos de contar con un cierto 
margen de inseguridad. Sin embargo, en determinados casos parece 
completamente evidente que el significado de los ritos no era sino 
que los vivos querían protegerse de los muertos. En este contexto 
hay una usanza, ampliamente extendida, que merece nuestra aten- 
ción. Se trata de la costumbre de llevar afuera el cadáver por un 
camino distinto del habitual. Así, en las islas Fidji se suele echar 
abajo un muro de la casa para sacar el cuerpo, a pesar de que la 
puerta tiene amplitud suficiente Y, En la India hay costumbre en 
ciertos casos de practicar en la pared un orificio para sacar al difunto 
por ahí. Hay referencias de que en Bengala existe la costumbre de 
que, cuando los amigos vuelven del entierro, tiran la escalera que 
lleva a la casa y para entrar practican un agujero en la pared trasera. 

Estos usos indios tienen claramente un antiguo origen indo- 
iranio, puesto que en una tradición persa media se dice: «Está fija- 
do: si el dueño o la dueña muere en la casa, no se les debe sacar por 
la puerta, porque entonces escaparía al mismo tiempo el xvarnah de 
la casa» (Pabl. Rivayat accomp. Dátastán i dentk, 19, 76). 

Entre los chukchi se transporta el cuerpo no a través de la aber- 
tura de la tienda, sino por el techo. Después se borra toda huella 
de la salida practicada al efecto. Los indios algonquinos, en cambio, 
hacen pasar el cadáver por el otificio situado justo enfrente de la 
puerta. En el pueblo ewe, cuando había muerto un sacerdote de la 
tribu matse, se solía sacar su cuerpo por un agujero en la pared. La 
misma costumbre existe para un cadáver cualquiera en varias tribus 
de Africa occidental y meridional ''. En realidad, como pone de 
relieve Bendann, este uso está extendido desde Sudáfrica hasta los 
límites extremos de Asia, y desde las islas índicas hasta Oceanía *. 
La explicación que se suele dar comúnmente a esta costumbre es 
el deseo de los deudos de que el difunto se vea así impedido de en- 
contrar el camino de vuelta a su antigua morada ?. 


16 A, R. Radcliffe-Brown, Taboo (Cambridge 1939) 26. 

Y Bendann, op. cit., 57. 

* Op. cit., 57-59. 

P Op. cit., 57. 

2 Op. cit., 60, y Frazer, JAI 15 (1885-86) 64. Existe otra explicación en 
el sentido de que así se pretende engañar a los demonios, que se piensa están 
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Otra costumbre referente al sepelio tiende a que la procesión 
fúnebre vuelva por un camino distinto al que ha tomado para ir a 
la tumba (islas Salomón)”, o a que el orden procesional sea distinto 
a la ida que a la vuelta; así, por ejemplo, en la India védica los 
ancianos iban delante en la procesión hacia el sepulcro, y los jóvenes 
hacia el final, mientras que en el camino de vuelta el orden era in- 
verso 2. Otras ceremonias durante el sepelio se proponen ahuyentar 
el espíritu del muerto. En Melanesia existe entre las tribus de lengua 
roro la usanza de que, una vez colocado el muerto en su tumba, un 
pariente próximo le golpee dos veces de pies a cabeza con una rama 
para expulsar el espíritu del difunto. En las islas Yule, también en 
Melanesia, el espíritu expulsado era perseguido por dos hombres 
blandiendo bastones por todo el camino desde la aldea hasta la selva, 
donde arrojaban los bastones con una maldición final%, En las 
islas del estrecho de Torres, después de una defunción, los parientes 
se reúnen durante varios días junto al cadáver, dando rienda suelta 
a su dolor, golpeando el féretro y gritando para expulsar el espíritu 
del difunto. Esto vale especialmente para el momento en que —de 
acuerdo con la costumbre— la cabeza es separada del tronco, pues, 
naturalmente, sólo a regañadientes se separa el difunto de tan va- 
liosa parte del cuerpo ?. 

En Nueva Guinea británica el viudo abriga gran temor ante el 
espíritu de su difunta esposa. Adondequiera que vaya, está armado 
con un hacha para defenderse contra su fantasma %. En la India 
védica, cuando el difunto era incinerado, gritaban: 


«Vete, ob difunto, por el camino que es tuyo propio, 

muy separado del que pisan los dioses; 

a ti te bablo, que tienes ojos y oídos: 

¡no perjudigues a nuestra juventud ni a nuestros hombres! » 


(Rigveda X, 18, 1). 


Con bastante frecuencia aparece la costumbre de atar de uno u 
otro modo los pies o los dedos del muerto para impedirle el regreso. 


prestos a arrojarse sobre el difunto cuando éste sea sacado de la casa. Una 
tercera explicación viene dada en el ejemplo que acabamos de aducir de 
Irán: «la felicidad» desaparece de la casa. En un caso puede tener cabida 
una explicación y en otro otra; pero, en general, el material no es muy favo- 
rable a la hipótesis de Frazer. 

2 Bendann, op. cit., 61. 

2 W. Caland, Die Altindischen Todten- und Bestattungsgebráuche (Ams- 
terdam 1896) 19, 

2 Bendann, op. cit., 61. 

24 Op. cit., 62. 

3 Op. cit., 63. 


368 Muerte y sepultura, culto a los santos 


Encontramos esta usanza, por ejemplo, en la India védica (Atbar- 
vaveda V, 19, 22) y en el continente australiano, lo mismo que entre 
los esquimales *. Este miedo al muerto cobra clara expresión en que 
—<como vemos en las reglas de tabú— el contacto con un cadáver o 
su enterramiento hace de inmediato tabú a una persona. En las islas 
Fidji, el cargo de sepulturero de los jefes es hereditario dentro de 
un clan determinado. Una vez ejecutados los ritos funerarios, el 
sepulturero es encerrado en una casa pintada de negro y se pone una 
vestidura blanca, estando obligado a abandonar su vivienda. Con 
ello se pretende hacerle invisible. Llegada la noche, recibe alimentos 
por medio de mensajeros mudos, que depositan la comida dentro de 
la puerta”. Según Dubois, en la India había costumbre de que, 
mientras el cuerpo de un muerto estaba en la casa, ni sus habitantes 
ni los vecinos podían comer, beber ni trabajar Y, La legislación zo- 
roástrica declara que la mayor fuerza impurificadora se da en el ca- 
dáver de un sacerdote, siendo menor en el de un guerrero y mínima 
en el de un labrador (Vendidad, 5, 25). Cuanto más sagrada ha 
sido la persona en vida tanta mayor impureza desprende su cadáver 
tras su muerte”, Entre los semitas occidentales puede recordarse 
la rigurosa incomunicación a que era sometido en el antiguo Israel 
quien hubiese quedado impuro por tocar un cadáver ?, 

Sin embargo, estaríamos dando una falsa impresión de las cir- 
cunstancias reales si presentásemos la cosa como si este temor al 
muerto fuese la única reacción sentimental predominante entre sus 
deudos. Se pueden constatar, por el contrario, numerosos usos que 
atestiguan una total falta de temor a los difuntos. Por ejemplo, en 
Melanesia sucede que tras una defunción llegan los parientes y 
duermen pegados al cadáver. En las islas Fidji, también en Melane- 
sia, las plañideras acostumbran besar al difunto. En el continente 
australiano existía en la Encounter Bay la costumbre de que uno 
de los parientes próximos dutmiese a la cabecera de un muerto que 
hubiese caído en combate *!, En tales casos no hallamos rastro algu- 
no del temor al contacto con un cadáver, que, por lo demás, es un 
fenómeno casi universal. Dubois refiere que en la India una viuda 


2% Op. cit., 65ss. También en varios pueblos indoeuropeos, G. Sverdrup, 
Fra grauskikker til dódstro (Oslo 1927) 62. 

2 Bendann, op. cif., 85, nota *. 

2 Op. cit., 86; J. A. Dubois, Hindu Manners, Customs and Ceremonies 
(Oxford 1924) 179. 

2 Sobre este pasaje, véase S. Wikander, Der arische Mánnerbund (Lund 
1938) 92, el cual hace patente que el cadáver de un miembro de la liga de 
varones no tiene ningún poder impurificador en cuanto tal cadáver, puesto 
que ya en vida pertenece al reino de los muertos por su adhesión al culto 
de los muertos. 

39 Véase supra, 19s. 

3 Op. cit., 88. 
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sostenía firmemente en sus brazos el cuerpo de su marido muerto ?. 
Respecto al ámbito semítico, recuérdese la narración de la muer- 
te de Jacob: 


«José se echó sobre él llorando y besándole» 


(Gn 50,1). 


Se trata aquí de una expresión espontánea del afecto de un hijo 
por su padre. 

Por tanto, los sentimientos que gobiernan la actitud del hombre 
para con los difuntos son ambivalentes en alto grado. El temor al 
muerto viene compensado por el amor y el cariño que se le tenía 
en vida. Al mismo tiempo la reacción de temor da ocasión a un 
fuerte impulso de veneración, que, en determinadas circunstancias, 
llega a convertirse en culto religioso. Así sucede que los vivos invi- 
ten también a los muertos a sus fiestas *, 


COSTUMBRES DE DUELO 


El dolor por un fallecimiento se expresa en diversas costumbres 
de duelo. Muchas de ellas tienen relación con el cabello, que es tra- 
tado de diversos modos. En Nueva Guinea británica (Melanesia), la 
viuda y los hijos solían cortarse el pelo *. Por lo demás, esta cos- 
tumbre de cortarse los cabellos está muy extendida no sólo en Me- 
lanesia y en el continente australiano, sino también en Africa *, En 
cambio, en la India existía una prohibición de afeitarse durante los 
días de duelo. En la actual Bengala le está prohibido a un hijo afei- 
tarse desde el momento del óbito de su padre hasta la conclusión 
de las exequias *. En el continente norteamericano encontramos que 
los indios de Dakota se cortan los cabellos tras un fallecimiento *. 
Los antiguos semitas se rapaban la cabeza en señal de luto. Esto se 
desprende de las prohibiciones israelitas a los que seguían tal uso. 
Dicen así: 


«No os haréis incisiones ni os raparéis la frente 


por un muerto» 
(Dt 14,1). 


2 Op. cit., 88. 

* Véase, por ejemplo, A. Jensen, Mythos und Kult bei den Naturvólkern 
(Wiesbaden ?1960) 364, que ha puesto de relieve esta circunstancia. 

4 Bendann, op. cit., 89, Sobre el afeitado o rapado del cabello, véase 
S. Eitrem, Opferritus und Voropfer der Griechen und Rómer (Cristianía 
1915) 344ss. 

3 Bendann, op. cit., 90. 

3% Op, cit., 9. 

77 Op. cit., 91, nota a p. 90. 
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Y Jeremías dice también sobre el luto de Moab: 


«Todas las cabezas están calvas 
y las barbas rapadas, 

llevan incisiones en los brazos 
y un sayal a la cintura» 


(Jr 48,37). 
Y a Jeremías llegó esta palabra de Yahvé: 


«Morirán en esta tierra grandes y pequeños, 
no serán sepultados ni llorados, 
ni por ellos se barán incisiones o se raparán el pelo» 


(Jr 16,6). 


Esta frase (e igualmente otras: Am 8,10; 1s 3,24; Ez 7,18) pone 
de manifiesto que la usanza popular se había consolidado, pese a la 
prohibición expresa de la Ley. En otro contexto hemos citado la 
descripción que hacen los textos de Ras Shamra del duelo de El 
por ADiyan Baal, donde se dice: 


«Se frota las mejillas y la barbilla, 
desgarra sus brazos». 


Las prescripciones legales israelitas prohíben, como acabamos de 
ver, toda incisión en el cuerpo, y la descripción que hace Jeremías 
de las costumbres de duelo en Moab, así como su profecía sobre lo 
que ocurrirá en Israel, hablan de arañazos y señales marcadas. En- 
contramos aquí otra señal de duelo muy generalizada: 


«No os baréis incisiones por un difunto, 
ni tampoco tatuajes» 
(Lv 19,28). 


Esta costumbre aparece aún en los árabes preislámicos *, así 
como. entre los griegos *. "Tanto en la Grecia moderna como en la 
época de Homero (Ilíada XIX, 301-302) las mujeres se desgarraban 


% Véase Wellhausen, Reste arabischen Heidentums, 181; H. Jahnow, Das 
bebráische Leichenlied (Giessen 1928) 4ss, 12ss. Toda doncella se hacía san- 
grientos arañazos en el rostro (Labid XIV, 19); las mujeres que visitaban la 
tumba se mordían los dedos de dolor (Labid XL, 61). Véase una serie de 
ejemplos en 1. Goldziher, Mubammedanische Studien Y (La Haya 1888) 
229ss. 

%% Véase Eitrem, op. cit., 421, 
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el rostro y los pechos y se arrancaban los cabellos “%. Los ritos luc- 
tuosos egipcios tenían el mismo carácter. Así se dice en los textos 
de las pirámides, sentencia 482: 


«Los dioses búticos estaban conmovidos, 

cuando se llegaron a Osiris, 

con los clamores de Isis junto con Niftis. 

Las almas en Buto ejecutan por ti el rito del duelo. 
Golpean por ti su carne, 

golpean por ti sus brazos, 

ejecutan por ti el rito de la tonsura en sus frentes» *. 


Del Irán conocemos bien la lamentación fúnebre prohibida por 
el zoroastrismo y los ritos de duelo ($évan y módak). En Armenia, 
bajo la influencia de la cultura irania, el suicidio y la automutilación 
forman parte del ritual de exequias %. Entre los escitas aparecen los 
mismos usos (Herodoto, IV, 71). El ritual iranio antiguo del entierro 
parece que exigía en honor del difunto tanto mutilaciones, desga- 
rrones de piel, rapar la cabeza, como también sacrificios humanos %. 

En el mundo insular australiano encontramos como ritos usua- 
les de luto el arañar la piel, rapar o mutilar. En el grupo de las islas 
Nuevas Hébridas, en Melanesia, se solía desgarrar uno el rostro, 
hasta quedar cubierto de sangre. En Nueva Guinea se partían las 
orejas con un corte, mientras en el resto de Melanesia parece ha- 
berse ejecutado la mutilación de los dedos como costumbre de due- 
lo *. En el continente australiano estaba enormemente extendida la 
costumbre de desgarrarse. Los kurnai se desgarraban y dilaceraban 
con piedras afiladas y hachas de combate, hasta que la cabeza y el 
cuerpo quedaban cubiertos de sangre %, En las tribus aranda de Aus- 
tralia central, los parientes del difunto se infligían sangrientas heri- 
das: las mujeres en la nuca, los hombres en la espalda %, En Africa 
se ha llevado a cabo con frecuencia la mutilación de dedos como 
rito de duelo *. 


* J. C. Lawson, Modern Greek Folklore and Ancient Greek Religion 
(Cambridge 1910) 346ss. Sobre la lamentación fúnebre entre los griegos, 
véase además E. Reiner, Die rituelle Totenklage der Griechen (Munich 1938). 

** Estas costumbres de duelo han pervivido entre los coptos; cf. M. Cra- 
mer, Die Totenklage bei den Kopten (Viena-Leipzig 1941) 79ss, con una 
breve panorámica de los usos orientales en general. 

2% Véase G. Widengren, Die Religionen Irans (Stuttgart 1965) 193, 241. 

% Sobre la usanza escita-sarmática referente a la sepultura, véase M. Ros- 
tovtzeff, Iranians and Greeks in Soutb Russia (Oxford 1922) 4555. 

4 Véase Bendamn, op. cit., 95s, 

Op. cit., 96. 

% C. Strehlow, Die Aranda- und Loritjastámme in Zentral-Australien 1V 
(Francfort 1915) 2, 16ss. 

* Véase S. Lagercrantz, Fingerverstimmelungen und ibre Ausbreitung in 
Afrika: Z£E 67 (1938) 129ss, 
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Debemos al famoso viajero Rúppel una impresionante descrip- 
ción de las costumbres etíopes de duelo: «Para expresar el profundo 
dolor por la muerte de un pariente consanguíneo suelen rapar sus 
cabellos, esparcir cenizas por la cabeza, teñir de gris oscuro la blan- 
ca túnica de su vestidura habitual y desgarrarse con las uñas las 
sienes, hasta que corre la sangre, con lo que el rostro adquiere un 
aspecto extremadamente repugnante» $, 

Un caso interesante de survival se da en los ritos siítas de due- 
lo el día de “Ashura, en que se celebra la memoria del martirio de 
Husaín. Los participantes en las celebraciones funerales, que tienen 
sobre todo el carácter de un drama mistérico, se infligen con sables 
y cuchillos tremendas heridas en la cabeza, de tal forma que su blan- 
ca vestidura queda enteramente manchada de sangre. En honor del 
difunto Husaín se hieren así Y. A la vista de esta costumbre pudiera 
uno inclinarse a entender la dilaceración y mutilación violenta de los 
sacerdotes de Attis ante todo como un rito luctuoso en memoria del 
dios muerto. Estos ritos sangrientos eran celebrados también justa- 
mente el día de la fiesta (dies sanguinis), puesto que el memorial 
de la automutilación y muerte del dios era solemnizado festivamen- 
te, de acuerdo con el calendario de fiestas Y. Es especialmente inte- 
resante que se utilizasen cuchillos de piedra, lo que revela el anti- 
quísimo carácter de esta costumbre. Y ¿no habría que interpretar 
del mismo modo las violentas dilaceraciones de los sacerdotes de 
Baíal: como expresión desenfrenada del duelo por Ba'al muerto 
(1 Re 18,27-28)? Pues el hecho de que Ba'al no responda a la in- 
vocación de los sacerdotes no puede tener otro sentido que el de 
que está muerto; que «dormita», lo mismo que de Tammuz muerto 
se dice que está adormilado *!, 

En la prescripción de Lv 21,10, antes citada, encontramos dis- 
puesto que el sacerdote no siga la costumbre de duelo y no rasgue 


% E, Riippel, Reise in Abyssinien TI (Francfort/M. 1838) 57. 

* Sobre las celebraciones de Husaín como resto de la religión preislámica, 
véase últimamente W. v. Baudissin, Adonis und Esmun (Leipzig 1911) 131s; 
M. Streck, Sachau Festschrift (Berlín 1915) 393ss; 1. Lassy, Persiska myste- 
rier (Helsinki 1917) 228ss, también su trabajo en inglés The Mubarram Mys- 
teries (Helsinki 1916). Sobre los ritos de los siftas de Damasco, véase 
Ct. Malinjoud, RHR 88 (1923) 165ss. 

% Sobre los desgarramientos y mutilaciones de los mystes de Attis, véase 
H. Hepding, Attis, seine Mytben und sein Kult (Giessen 1903) 158s, donde 
el rito es interpretado justamente como una costumbre de duelo. 

3 Se trata de la égersis del dios; véase R. Dussaud, Les découvertes de 
Ras Shbamra (Ugarit) et V' Ancient Testament (París 1937) 99. Respecto a 
todo este problema, cf. A. Alt, Kleine Schriften 11 (Munich 1953) 135-149, 
y sobte todo W. F. Albright, Die Religion Israels (Munich-Basilea 1956) 173- 
175. Sobre el sueño de Tammuz para designar su muerte, véase M. Witzel, 
Tammwuzliturgien und Verwandtes (Roma 1935) X: «Durmiendo con un sueño 
arrollador». 
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sus vestidos *, Este rito era, de hecho, el signo habitual de duelo 
entre los antiguos israelitas. Cuando David recibe la noticia de la 
muerte de Saúl y Jonatán, se dice: 


«Entonces David agarró sus vestiduras y las rasgó, y sus 


acompañantes hicieron lo mismo» 
(2 Sm 1,11). 


Pero no se limitaban a rasgar su vestido habitual, también se 
ponían una vestidura especial de luto y esparcían polvo o ceniza 
sobre su cabeza. Los amigos de Job hacen duelo en torno a él como 
junto a un difunto, y lo ponen de manifiesto externamente: 


«Cuando lo vieron a distancia, no lo reconocían, y rompieron 
a llorar; se rasgaron el manto, echaron polvo sobre la cabeza» 


(Job 2,12). 


El mismo rito de duelo viene atestiguado en los textos de Ras 
Shamra, donde dice, refiriéndose a los lamentos de El por Al'iyan 
Baal: 

«Esparce sobre su cabeza la ceniza del luto; 
sobre su nuca, el polvo de revolcarse; 
envuelve con un vestido sus riñones». 


Encontramos aquí una notable concordancia con la usanza istae- 
lita en caso de defunción. Al recibir Jacob de sus hijos la falsa no- 
ticia de la muerte de José, se dice: 


«Jacob rasgó su manto, se ciñó un sayal e hizo luto por su 


hijo muchos días» 
(Gn 37,34). 


El vestido de saco, como otra señal de luto, es mencionado en 
varios pasajes del AT. Así dice Ez 7,18: 


«Se visten (los hombres) de sayal, 
se cubren de espanto, 

Todos los rostros, consternados; 
todas las cabezas, rapadas». 


Todos estos rasgos característicos del duelo aparecen de nuevo 
en diversas zonas de la tierra *. El vestido de saco se lleva en Mela- 


2 Cf. también el Libro de Ester 4,1.2.4. 
3 Véanse los resúmenes de Frazer, Folklore in the Old Testament IM 


(Londres 1919) 270ss. 
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nesia; y tanto en la misma Melanesia (islas del estrecho de Torres) 
como también en el continente australiano se embadurnan la cabeza 
con ceniza, barro o yeso *, También en la India se cubren la cabeza 
de polvo *. La lamentación mortuoria por el difunto resulta igual- 
mente un fenómeno humano generalizado. Su carácter puramente 
ritual se desprende del hecho de que a menudo quienes la ejecutan 
son plañideras contratadas. 

Entre los ritos de duelo que se proponen un cambio en el status 
del doliente pueden mencionarse también el ayuno y la abstinencia 
sexual, costumbres estas que tenemos documentadas por ejemplo en 
la India %, 

La interpretación de estos ritos parte de ordinario de la actitud 
ambivalente respecto al muerto, que ya hemos constatado. Se ha di- 
cho que por una parte se busca, cambiando de vestidos y de aspecto, 
hacerse uno invisible al difunto, y que por otra, con la dilaceración 
o la automutilación, se pretende mostrar la profundidad del dolor, 
procurando así calmar al difunto. Por tanto, esta línea de interpre- 
tación pone de relieve el temot al muerto, resaltado sobre todo por 
Frazer %. Pero ya Robertson Smith se opuso enérgicamente a la uni- 
lateralidad de este punto de vista, recalcando que los ritos luctuo- 
sos están caracterizados también por el afecto, que dura más allá 
de la tumba. También Malinowski defiende una concepción simi- 
lar %, Effie Bendann trata de hacer justicia a ambos puntos de vista, 
aduciendo todas las razones imaginables *. Por lo que respecta al 
afeitado o rapado del cabello, es muy natural que todos los intentos 
de interpretación tengan que partir del significado que tiene en gene- 
ral el sacrificio de los cabellos. El cabello del hombre es tenido 
como el sitio de su vigor, de su fuerza vital. Si uno sacrifica sus 
cabellos por un muerto, tenemos un sacrificio del mismo carácter 
que cuando el cabello es sacrificado a la divinidad, es decir, uno 
sacrifica al dios algo de su propio vigor y fuerza vital para ofrecer 
a la vida del dios algo de su propia vida. Por tanto, con ello se pro- 
porciona vida al muerto %. La misma explicación vale para la sangre 
derramada en honor del difunto. De acuerdo con toda su perspec- 


5 Bendann, op. cit., 99-101. 

$ Op, cit, 101. 

$ Op. cit., 102, 

5 Frazer, Immnortality, índice: Fear of the dead, of ghosts, etc. N 

58 Robertson Smith, Religion of the Semites, 322, n. 3; 336, n. 2. Mali- 
nowski dice que en los ritos de duelo «religion counteracts the centrifugal 
forces of fear, dismay, demoralization, and provides the most powerful means 
of reintegration of the group's shaken solidarity» (Malinowski, Magic, Science 
and Religion [1925] 47s; trad. española: Magia, ciencia, religión [Esplugues 
de Llobregat, 19741 60). 

3 Bendann, op. cif., 95, 98, 103s, 108. 

% Robertson Smith, op. cit., notas por S, A. Cook, 606s. 


Costumbres de duelo 375 


tiva fundamental, Robertson Smith ha puesto especialmente de re- 
lieve que la sangre vivificante, así como contiene un principio vital, 
efectúa una alianza entre el muerto y sus deudos vivos. Para ello 
aduce una usanza de Nueva Gales del Sur (en Australia), donde los 
componentes del duelo están junto a la tumba abierta y se golpean 
mutuamente en la cabeza con un boomerang, de modo que la sangre 
de las heridas va fluyendo dentro de la tumba sobre el cadáver. Lo 
mismo que aquí la persona viva crea mediante su sangre, de la que 
hace partícipe al muerto, un vínculo entre ambos, igualmente el co- 
mer porciones del cadáver —costumbre esta que trataremos a con- 
tinuación— proporciona por parte del muerto una comunidad con 
sus deudos *!, Aquellos que niegan que los ritos luctuosos sangrien- 
tos entrañan la idea de una alianza entre el muerto y los vivos con- 
centran su interpretación por entero en la idea de la sangre como 
alimento para el muerto; los difuntos obtienen su alimentación por 
la sangre de sus deudos cercanos Y, 

Para terminar hemos de subrayar el hecho, resaltado especial- 
mente por Durkheim, de que el duelo por los difuntos mediante las 
costumbres funerarias está regulado por un estricto protocolo. El 
duelo es al mismo tiempo un deber religioso y social; su expresión 
externa da al muerto la certeza de que no está olvidado, crea una 
relación nueva con el muerto y fortalece la unidad social, que queda- 
ría debilitada si faltasen los ritos luctuosos $, 

Sin embargo, no debemos perder de vista la perspectiva pura- 
mente humana en sentido estricto. Como Brinton ha destacado, los 
ritos de duelo pueden entenderse, naturalmente, como una expresión 
estilizada y agudizada del duelo espontáneo *; también S. A. Cook 
subraya este punto de vista *, Por ello no es de extrañar que Streh- 
low refiera casos de la tribu aranda, en que, bajo el impulso de los 
lamentos fúnebres, los deudos se echaron con tal violencia sobre 
su pariente, que se encontraba en los últimos momentos, que prác- 
ticamente le ahogaron Y, Pero muchas veces, tras la expresión ritual 
estilizada, percibimos un sentimiento auténtico. 


Robertson Smith, op. cif,, 232, 

2 Op. cit., 606. 

6 E. Durkheim, Les formes élémentaires, 566ss. 

“ D. G. Brinton, Religions of Primitive Peoples (Nueva York-Londres 
1897) 213. Sin embargo, Stóhr lo niega para Indonesia; cf. Stúhr-Zoetmulder 
op. cif., 188. i 

Robertson Smith, op. cif., 606. «But no single explanation of mourning 
rites necd be sought. The evidence ranges from purely spontaneous emotion 

. to relatively coherent convictions». 

é Strehlow, op. cit., 16. 


EL SEPELIO 


Los dos tipos de sepelio más usados en la tierra son el enterra- 
miento y la cremación. Como tercer tipo hemos de tener en cuenta 
la exposición del cuerpo, antes o después de la muerte. En conexión 
con el sepelio debemos mencionar también la usanza ya aludida, que 
aparece en algunas zonas, de que los deudos coman el cadáver. 

El enterramiento y la cremación parecen haber sido, desde tiem- 
pos antiquísimos, las dos formas de sepelio usuales. Entre los semi- 
tas encontramos el enterramiento o inlhumación, y la civilización 
cristiana occidental ha sido hasta la época más reciente representante 
de este modo de dar sepultura al cuerpo muerto. En este caso, como 
en tantos otros, el Islam se muestra también heredero de la religión 
judeo-cristiana. Es sabido que los antiguos egipcios practicaron un 
tipo peculiar de sepelio: el embalsamamiento del cuerpo, que des- 
pués era conservado en una cámara sepulcral Y. Esto se puede con- 
siderar como una forma mixta entre el enterramiento y la exposición 
del cadáver. Característico especialmente para las clases superiores, 
mientras que las inferiores habían de contentarse con una mezquina 
inhumación, este tipo de sepelio se ha conservado también en el 
Occidente cristiano, aunque reservado para personas reales. Los pue- 
blos arios practicaron los tres tipos de sepelio. Mientras que en la 
India el modo predominante de tratar el cadáver, ya desde la época 
aria más antigua, era la cremación, en Irán la usanza dominante era 
exponer el cuerpo para que fuese destrozado por las fieras. Pero 
también el enterramiento se presentaba a menudo, sobre todo en 
círculos no zoroástricos. Los pueblos greco-itálicos practicaron lo 
mismo la incineración del cadáver que la inhumación, e igualmente 
los germánicos. 

Un testimonio típico de las concepciones vinculadas a la creza- 
ción lo encontramos en un himno del Rigveda, donde se invoca a 


Agni, dios del fuego: 


«No le quemes por entero, ¡ob Agni!, 
no le hagas arder, 

no abrases su piel 

ni su cuerpo. 

Cuando lo tengas ya a punto, 


6 Para lo referente a las sepulturas en el antiguo Egipto y Oriente Pró. 
ximo, véase, por ejemplo, F. W. von Bissing, «Bonner Jahrbucher» 129 (1924) 
1-14; S. Morenz, Agyptische Religion (Stuttgart 1960) 201ss, y sobre el em- 
balsamamiento, también 114, 163, 199, 229; A. Erman, Die Religion der 
Agypter (Berlín-Leipzig 1934) 242-284, y sobre el embalsamamiento, 260, 267, 
El ritual del embalsamamiento ha sido publicado por Sauneron, Le rituel de 
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¡ob Y atavedas!, envíalo a los padres, 
Cuando lo tengas ya a punto, 
¡ob Y atavedas!, entrégalo a los padres. 
Cuando forme parte de esa comitiva de almas, 
se convertirá en siervo de los dioses. 
Devuélvelo de nuevo a los padres, ¡ob Agni!, 
pues te ba sacrificado y vaga por sí mismo. 
Revestido de vida irá en busca de sus deudos; 
se unirá a un cuerpo, ¡ob Y atavedas! 
Lo que el pájaro negro ba picoteado de ti, 
la hormiga, la culebra o la fiera salvaje, 
lo restaurará Agni, que todo lo devora, 
y Soma, que ha entrado en los Brahmanes. 
Con las porciones de vaca te envuelvo en una coraza 
te cubro de grasa y de sebo, [contra Agni, 
para que el osado y codicioso (Agni), 
lleno de audacia, no te devore con su ardor 
para abrasarte» 
(Rigveda X, 16, 1-2, 5-7; según la 
traducción de K. F. Geldner). 


También la inhumación recibe una motivación poética en el 

Rigveda $: 
¡Introdíúcete en esta madre tierra, 
en la tierra espaciosa y amigable! 
Una doncella, suave como algodón 
para quien da el galardón sacerdotal: 
ella te preservará del seno de la nada. 
¡Abómbate, tierra, no (le) oprimas, 
proporciónale buen acceso y buen refugio! 
Como la madre cubre a su bijo, 
haz ast con él, ¡ob tierra!» 


(Rigveda X, 18, 10-11). 


La concepción cristiana antigua aparece con claridad en un him- 
no de Prudencio: 


«Si vemos reposar el cuerpo inerte e insensible, 
poco tiempo queda ya basta que lo vuelva a tomar 
la unión con el espíritu superior. 


% Véase ERE IV: Death and Disposal of tbe Dead, 475. 
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Vendrán pronto los tiempos en que el calor amigo 
vuelva a tomar los huesos y torne a mover sus 
antiguos miembros, renovados con sangre nueva. 


Los torpes cadáveres que yacian hace tiempo 
corrompidos en los sepulcros serán tomados por 
los aires ligeros, acompañando a las almas 
primeras. 


Por eso se tiene tanto cuidado de los sepulcros, 
por eso el honor póstumo que se tributa a los 
miembros exánimes, por eso revisten tal esplendor 
las pompas de las exequias fúnebres» 


(Prudencio, Cathemerinon X, 33-48; 
versión de J. Guillén, Obras completas 
de Aurelio Prudencio [Madrid 1950] 
133). 


En los pueblos carentes de escritura encontramos ejemplos de 
las tres formas de sepelio. Lógicamente se ha pretendido explicar 
las diferentes costumbres, en parte aludiendo a las concepciones de 
la vida que —se suponía— llevaría el difunto tras su muerte, y en 
parte haciendo referencia a la ambivalencia de la actitud para con 
los muertos. Puede considerarse típica la interpretación de Ben- 
dann de los motivos para la cremación de cadáveres, y por eso la 
citamos aquí *: 


«l. 


PU Bien 


La cremación es el medio más eficaz para impedir el re- 
torno del difunto. 

Este método elimina la impureza causada por la muerte. 
Protege al cadáver del ataque de las fieras. 

Aleja al difunto del dominio de los espíritus malignos. 
Proporciona calor en el mundo inferior. 

Impide la corrupción del cuerpo, proceso este que daña 
al muerto. 

El fuego ilumina al espíritu del difunto en camino hacia 
el otro mundo. 

El fuego es un elemento purificador. 

Con el humo, el espíritu del difunto asciende a la mo- 
rada de los bienaventurados». 


Si consideramos ahora la inhumación, encontramos gran cantidad 
de circunstancias interesantes a tener en cuenta. Hemos de distin- 


% Bendann, op. cit., 11, 30, 273. 
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guir ante todo entre el sepelio dentro y fuera de la casa. Como se- 
pelio intradoméstico podemos contar la conservación del cadáver en 
la casa, forma nada inhabitual de sepelio, puesto que en este caso 
el motivo es evidentemente el mismo que cuando se da un autén- 
tico enterramiento. Así, en las islas Gilbert (en Oceanía), el cadáver 
de un jefe o de un guerrero es guardado sobre el travesaño de su 
choza, mientras que los gogo de Africa oriental conservan en la casa 
el cadáver de un personaje importante ”. Ya en la civilización pre- 
histórica del Irán y Oriente Próximo se daba el sepelio doméstico, 
en que las articulaciones eran pintadas de rojo”. Probablemente 
también en el Egipto prehistórico se practicaba un sepelio similar ”. 
En la época israelita antigua se podía dar sepultura a los muertos 
también en la casa (1 Sm 25,1; 1 Re 2,34)”. En la civilización 
greco-itálica se daba también el sepelio doméstico %. Por otra parte 
existe la costumbre, atestiguada en las más diversas zonas de la tie- 
rra, de enterrar a los niños muertos dentro de la casa, con lo cual 
queda facilitado el nuevo alumbramiento. 

Es patente que la sepultura o conservación en la casa contribuye 
al sentido de solidaridad entre los miembros del grupo. Aquí resulta 
imposible hablar de temor al miembro difunto. Granet da una visión 
impresionante de la China antigua, donde el muerto era enterrado 
en medio de la heredad. Allí podía seguir adelante la descomposi- 
ción del cadáver, de forma que la esencia del muerto se difundía por 
la tierra perteneciente a la familia. Su sustancia era mezclada con 
tierra en la esquina de la casa donde se guardaba la simiente. En 
esa misma esquina se hallaba el hecho conyugal, en que era concebi- 
da la nueva vida. Existía así una conexión entre la simiente, que da 
origen a la vida tras haber estado como muerta, y la nueva vida 
humana ”. Del mismo modo se procedía en algunas zonas de Africa. 
Los negros djagga enterraban en casa a los muertos que tenían hijos 
y fuera de ella a los estériles y a los niños ”. 

Con todo, está universalmente difundida la inhumación en un 
lugar común, fuera de la vivienda. El temor a esta morada común 


7 Op. cit., 187. 

1 A. Moortgat, Die Entstebung der sumerischen Hocbkultur (Leipzig 
1945) 17. 

TH. Junker, «Anzeiger der Akademie der Wissenschaften in Wien, phil.- 
hist. Klasse» (1929) XVLXVIII, 194ss. 

1 Véase H. Gunkel, ThLZ (1911) 419. 

1+ E, Bethe, Abnenbild und Familiengeschichte bei Rómer und Griechen 
(Munich 1935) 24ss. J. Wiesner, Grab und Jenseits: RVV (1938) 46, 55, 68, 
84. En la época prerromana de Italia, «los enterradores» sustituyen a «los 
incineradores» (en Umbría), «pero sin desbancarles de inmediato» (F. von 
Duhn, ltalische Gráberkunde 1 [Heidelberg 19241 440). 

15 M. Granet, La religion des Chinois (París 1922) 26s. 

16 Véase ARW 14 (1911) 183s. 
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de los muertos es un fenómeno generalizado, y resultan superfluos 
los ejemplos. 

La exposición del cadáver, en cuanto forma de sepelio, es cono- 
cida sobre todo en el Irán zoroástrico, donde al parecer la practica- 
ban en especial los magos, pasando a ser después una costumbre 
generalizada. Había una atmósfera singular en torno a las «torres 
del silencio», donde los buitres se apiñaban sobre los cadáveres ex- 
puestos ”. Esta costumbre aparece también en muchas otras zonas, 
estando, además, vinculada con el uso de dejar abandonadas a per- 
sonas ancianas e impedidas cuando ya no podían seguir más a la 
tribu en sus marchas *, Procopio (Bellum VI, 14, 2) refiere incluso 
que en la tribu germana de los hérulos las personas ancianas y dé- 
biles eran muertas simplemente con un garrote. Esta costumbre 
cobra una expresión aún más lúgubre cuando está vinculada al ca- 
nibalismo. De los waiangarna se narra que cuando un hombre en- 
fermaba de gravedad, uno de sus camaradas se llegaba a él y le gol- 
peaba con un grueso bastón. A continuación lleva el cadáver a las 
cercanías de su choza, saca el estómago y las entrañas y lo asa todo 
junto. Las vísceras las come él mismo, pero el cuerpo ya asado lo 
reparte entre sus amigos, que esperan ávidamente ”. 

Una forma especialmente conocida de exposición es el llamado 
sepelio de plataforma, fenómeno este bastante difundido Y. Este 
tipo de sepelio puede practicarse también por tiempo limitado, como 
ocurre entre los baschada, un pueblo antiguo de Etiopía. Aquí el jefe 
difunto era envuelto en un pellejo de buey y colocado sobre una pla- 
taforma. Sólo al cabo de dos o tres meses tenía lugar la inhuma- 
ción Y. La envoltura en el pellejo de una res es una costumbre di- 
fundida entre los pueblos ganaderos de Africa, con la que hemos 
tropezado ya en otro contexto Y, 


El CULTO A LOS MUERTOS 


En los más diversos cultos y pueblos, a continuación de la sepul- 
tura viene un banquete, lo mismo para vivos que para muettos. 
Oigamos lo que dice el profeta Jeremías sobre el tiempo de castigo 
que va a caer sobre Israel: 


7 A este respecto, véase ERE IV: Death and Disposal of the Dead, 504. 

* Sobre las tribus iranias, véase H. S. Nyberg, Die Religionen des alten 
Iran (Leipzig 1938) 310. 

” Strehlow, op. cit., 27. 

*% Sobre el sepelio de plataforma, véase ERE IV: Death and Disposal of 
tbe Dead, 421. 

Y E. Dammann, Die Religionen Afrikas (Stuttgart 1963) 186. 

2 Op. cit., 188; cf. aquí supra, 138. 
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«Morirán en esta tierra grandes y pequeños. 

No serán sepultados ni llorados, 

ni por ellos se harán incisiones o se raparán el pelo; 
no asistirán al banquete fúnebre 

para darle el pésame por el difunto, 

ni les darán la copa del consuelo 

por su padre o su madre. 

No entres en la casa donde se celebra un banquete 
para comer y beber con los comensales» 


(Jr 16,6-8; cf. Ez 24,17.22) 8. 


La idea fundamental del banquete es sin duda la comunión entre 
el difunto y los vivos, que parten el pan y vacían la copa de vino. El 
pan como símbolo del cuerpo y el vino como imagen de la sangre 
lo conocemos en todo el antiguo Oriente. ¿No hemos de ver aquí, 
pues, una expresión de la comida con el muerto, en cuanto sacra- 
mento celebrado por los miembros vivos del grupo, que fortalece 
la vinculación con el muerto? 

En este contexto podemos aducir un ejemplo particularmente 
instructivo que de la India relata Bendann, siguiendo a Dubois, para 
recalcar el carácter ritual del banquete por los muertos, aun cuando 
aquí el aspecto predominante sea algo distinto. Dubois refiere que 
en las exequias de un jefe en Tangore los huesos restantes tras la 
incineración fueron molidos, cocidos con arroz e ingeridos por doce 
brahmanes, los cuales tomaron de este modo sobre sí los pecados 
del difunto %. Estrecha relación con esto tiene la costumbre caníbal, 
frecuentemente citada, de comer en forma ritual partes del cuerpo 
del difunto. Esta usanza, atestiguada en el continente y en las islas 
oceánicas Y, ha de diferenciarse de la costumbre anteriormente des- 
crita de matar y devorar a los enfermos. Malinowski refiere de Me- 
lanesia que este rito era considerado como una acción piadosa, y, sin 
embargo, ejecutado con temor y repugnancia, pese a que al mismo 
tiempo lo percibían como expresión de veneración y amor. En Aus- 
tralia cortaban del cuerpo un trozo de carne, lo dejaban secar, lo 
partían y lo distribuían entre los amigos y parientes del difunto *. 


8 Sobre las costumbres israelitas de duelo, véase P. Heinisch, Die Trauer- 
gebriuche bei den Israeliten (Múnster 1931) (acerca de los rasguños y mutila- 
ciones: 36); A. Lods, La croyance 4 la vie future et le culte des morts (París 
1906) (acerca de las comidas de duelo: 151ss); cf. B. Reicke, Diakonie, 
Festfreude und Zelos: UUA (1951) 103ss, 111ss; H. Ringgren, Israelitische 
Religion (Stuttgart 1963) 218ss; Recueil É. Dhorme (París 1951) 643-670, 
espec. 650ss. 

4 Bendann, op. cif., 159. 

$5 Op. cit., 51, n. 1, 186; Robertson Smith, op. cif., 323. 

éé Robertson Smith, op. cif., 323. 
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Sin embargo, no es uso generalizado el que la comunión adopte se- 
mejantes formas de expresión tan drásticas. En vez de ello se cele- 
bra un banquete en honor del muerto, suponiéndose que él toma 
parte; con la comunidad de mesa queda reforzado el vínculo entre 
los miembros vivos y muertos del grupo. En la Palestina moderna 
se celebra, para cumplir un voto, una fiesta en honor de un walz, 
santo. Se pronuncia una oración por su alma y se ofrece un sacri- 
ficio por él. En el banquete subsiguiente el santo es considerado 
como anfitrión que practica la hospitalidad; los participantes son 
huéspedes suyos, y todo el que pasa puede tomar parte en la fiesta Y, 
A la luz de estos banquetes por los muertos podemos entender me- 
jor el crimen que suponía contra el difunto cuando no recibía sepul- 
tura ni sacrificio funeral. Quedaba con ello privado de vivienda y 
de alimento. Es conocida la desconsolada descripción del Poema de 
Guilgames XII, 150-153, a la que volveremos más adelante. 
Hemos visto ya que en el banquete por los muertos podría darse 
un elemento cultual en la comunión entre el muerto y los vivos, 
la cual —como hemos constatado— constituye el contenido esencial 
de ese rito. Sin embargo, el culto a los muertos adopta también 
otras fotmas de expresión, aun cuando en tales casos es difícil decir 
cuándo se da un auténtico culto y cuándo nos encontramos tan sólo 
con lógicas expresiones de veneración y afecto. Esta limitación vale 
también para el caso de que se guarde el cadáver, o una parte de él, 
como la cabeza o los huesos, siendo objeto de ciertos ritos. Por lo 
demás, estas ceremonias no se ejecutan de ordinario en honor de 
cualquier difunto, sino sólo de reyes, jefes y demás personajes im- 
portantes. Del entierro del rey Asá leemos en el AT lo siguiente: 


«Lo enterraron en el sepulcro que había excavado en la Ciu- 
dad de David. Lo pusieron en un lecho lleno de ungijento con- 
feccionado a base de aromas y perfumes y encendieron en su 


honor una gran hoguera» 
(2 Cr 16,14). 


En cambio, del rey Jorán se dice, en 2 Cr 21,19: «Su pueblo 
no le encendió una hoguera, como había hecho con sus predeceso- 
res». También Jeremías habla de un tal fuego cuando dice al rey 
Sedecías: 


«Igual que se quemaron perfumes por tus padres, los reyes 
que te precedieron, también se quemarán por ti. Te harán funeral 
cantando: “¡Ay señor!”» 

(Jr 34,5). 


* Op. cit., 596. C£. infra, 390. 
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Además del fuego en honor del difunto, en este último pasaje ha 
quedado plasmada la lamentación fúnebre usual, de un modo que 
manifiesta que esta lamentación fúnebre por el rey ha adoptado la 
forma de la lamentación ritual por el difunto dios de la fecundidad; 
con otras palabras: al rey muerto se le plañe como a un Adonis o a 
un Tammuz. El mismo grito de lamentación lo encontramos en otro 
pasaje de Jeremías, donde se dice del rey Joaquín: 


«No le harán funeral cantando: 
¡Ay bermano mío, ay bermana! 
No le barán funeral: 

¡Ay Señor, ay Majestad! » 


(Jr 22,18). 


No es de admirar que se ensalce al difunto rey de Judá de la 
misma forma que al dios muerto, es decir, como a una figura de 
Tammuz %, El mismo faraón egipcio muerto era tenido por Osiris Y, 
y al rey sumerio se le ensalzaba en las liturgias de Tammuz como 
a un representante del dios”. Y, en general, el rey mesopotámico 
disfrutaba de culto como el Tammuz languideciente, como el retoño 
que no ha de beber nada de agua, por usar los términos del lenguaje 
cúltico *, Del mismo modo, tras la conocida descripción del «Siervo 
de Yahvé» en 1s 53, podemos encontrar antiguas fórmulas que po- 
nen de manifiesto cómo, según toda apariencia, también el rey israe- 
lita era venerado como «Tammuz» doliente y moribundo ?, Es por 
ello muy natural que la lamentación fúnebre por él sea configurada 
de acuerdo con la usual lamentación por el dios muerto. 

El culto del soberano muerto, que encontramos en las culturas 
superiores del antiguo Oriente, vuelve a aparecer en los actuales 
pueblos carentes de escritura. En Melanesia fue enterrado un jefe 
con la cabeza pegada a la superficie, y un fuego tenía que arder sobre 
la tumba. Así era fácil recoger el cránco para guardarlo en casa 
del sucesor. El difunto se convertía entonces en un tindadho, a quien 
se debía veneración. En otras zonas, cesta veneración del jefe se ex- 
tendía a toda la familia. En Nueva Guinea británica, los cráneos y 
huesos de los jefes, de sus mujeres y otros familiares eran conset- 
vados, y en las grandes fiestas, cada quince y cada veinte años, 


88 A este respecto, véase, por ejemplo, Frazer, Adonis, Attis, Osiris 1 
(The Golden Bough, 4, 1) 20s, y Baudissin, Adonis und Esmun, 91s. 

w H. Kees, Totenglauben und Jenseitsvorstellungen der alten Agypter 
(Leipzig 1926) 195ss. 

% ¿Analecta Orientalia» 10, n.* 1 y 2 = TC XV, n* 8 + CT XV, 26s, 30, 
líneas 191ss. 

2 G. Widengren, Det sakrala kungadómet, 53ss. 

2 Nyberg, SEA 7 (1942) 65s; véase Engnell, BJRL 31 (1948) 54ss. 
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eran sumergidos en sangre de cerdo; claramente una usanza cúltica 
cuya finalidad es comunicar a los muertos la fuerza vivificante de la 
sangre *. En las islas San Cristóbal y Florida, que forman parte de 
las islas Salomón, en Melanesia, están instituidos sacrificios públicos 
por los espíritus de los muertos Y. En la India védica el muerto es 
considerado como un espíritu desasosegado, a quien se honra con 
ofrendas adecuadas para que el espíritu no vuelva a inquietar a los 
deudos. Antes de que haya pasado un año, el espíritu es unido con 
los manes mediante un rito que lo convierte en su sapinda. Trans- 
currido uno o varios años, tiene lugar otra ceremonia, pitrimedba, 
relacionada con la erección de un monumento. Al mismo tiempo se 
sacan de la urna los huesos, siendo enterrados en un lugar especial *, 

Las parentalia romanas se han de considerar como una renova- 
ción anual del rito fánebre. La familia iba a la tumba, llevando con- 
sigo ofrendas consistentes en agua, leche, miel, aceite y sangre de 
animales sacrificiales negros. Además, la tumba era recubierta de flo- 
res. Pronunciaban el saludo salve sancte parens, tomaban parte en 
un banquete juntamente con los muertos y les invocaban para que 
proporcionasen a sus deudos lo que éstos necesitaban. También el 
día noveno después del sepelio mismo eran ofrecidos sacrificios si- 
milares sobre el sepulcro, sacrificios que se renovaban después en 
los aniversarios del nacimiento y de la muerte de los difuntos *, 
Este culto a los muertos pervivió aún mucho tiempo, entrada ya la 
época cristiana; sobre todo los banquetes entre las tumbas se mani- 
festaron como una costumbre persistente, contra la que los Padres 
cristianos ditigieron duros ataques”. En Grecia constatamos igual- 
mente un piadoso culto a los muertos, a los que se ofrecían sacri- 
ficios en determinados días del año *, En la Odisea (XI, 20ss) tene- 
mos la famosa descripción del mundo inferior, en la que se narra 
cómo los espíritus de los muertos beben ávidamente la sangre de 


% Bendann, op. cit., 264. Frazer considera este último tito como un medio 
para apaciguar el espíritu del difunto (Immmortality, 200), pero ¿qué circuns- 
tancia hay que abogue por ello? 

% Bendann, op. cif., 263. 

% Op. cit., 169, 

% Op. cit., 153; W. Fowler, The Roman Festivals of tbe Period of tbe 
Republic (Londres 1899) 307; cf. F. Cumont, After Life in Roman Paganism 
(New Haven 1923) 50ss, 56ss. El agua, la leche y la miel son materias sacti- 
ficiales en el sacrificio indoeuropeo por los muertos (cf. G. Dumézil, Rituels 
indo-européens dá Rome [París 19541 95, y G. Widengren, Die Religionen 
Iranms, 180-182). 

7 Cf. J. Geffcken, Der Ausgang des griechisch-romischen Heidentums 
(Heidelberg 1929) 234, Cf. infra, 388s. El sacerdote hispano Vigilancio diri- 
gió violentos ataques contra los adoradores de los santos, a los que llamó 
«recogedores de ceniza e idólatras» (anerarios et idolatras), cf. B. Kótting, 
Peregrinatio Religiosa (Munster 1950) 334, n. 218. 

% Bendann, op. cit., 154. 
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los sacrificios. También en el antiguo Oriente Próximo se daban 
regularmente sacrificios por los muertos, kíspu, como se llaman en 
Asiria-Babilonia, donde los conjuros dirigidos al espíritu de un 
muerto (etimmu) ponen de relieve que se les ha ofrecido el kispu 
y se les ha honrado y ensalzado ?. En cambio, el muerto, de quien 
nadie se preocupa y que no recibe sepultura adecuada, lleva una 
existencia digna de compasión en el reino de los muertos, como 
leemos en el Poema de Guilgame%: 


«¿Viste a aquel cuyo cadáver yacía sobre la estepa? —Lo vi: 

Su espíritu no tiene descanso alguno en la tierra. 

¿Viste a aquel cuyo espíritu no tiene quien lo cuide? —Lo vi: 
Comía restos de un puchero, migas de comida arrojadas en la calle». 


Todavía hoy en Oriente se sigue vertiendo agua en las cavi- 
dades existentes en la tumba, en la creencia de que el muerto mismo 
visita cada viernes la tumba con la esperanza de encontrar agua 
para poder calmar su sed '”, Es bien conocido el culto egipcio en 
honor de los muertos. La costumbre israelita de celebrar banquetes 
por los muertos se hace especialmente habitual en la época del ju- 
daísmo tardío '*. Pero la plasmación más consecuente del culto a 
los muertos ha tenido lugar en la religión china, cuya expresión más 
vigorosa en amplios estamentos está constituida precisamente por 
el culto a los antepasados. El punto central de cada casa viene re- 
presentado por la pared en la que sobre un altar se hallan las tablas 
conmemorativas de los difuntos. En determinados días, la familia 
ofrece allí sacrificios a los antepasados difuntos, bajo la dirección 
del padre o del abuelo *?. 

Sin embargo, el ofrecimiento de sacrificios a los padres y ante- 
pasados no es la única manifestación del culto a los muertos. Este 
desempeña también un papel importante en los ritos en que apare- 
cen de manifiesto las ligas de varones y las sociedades secretas '*, 


EL CULTO A LOS SANTOS 


En la Antigiiedad no estaba trazada con especial nitidez la línea 
de separación entre los dioses y los hombres. En un estrato inter- 


% E, Ebeling, Tod und Leben nach den Vorstellungen der Babylonier 1 
(Berlín-Leipzig 1931) 122ss, donde se da cuenta de algunos de dichos textos. 

1% Robertson Smith, op. cit., 580. 

mM Cf. Reicke, op. cif., 111ss. 

12 Granet, op. cit., 75ss. 

103 Véase infra, 550. Jensen, op. cit., 341, no quiere contar el culto a los 
muertos «como parte del culto a los antepasados en sentido estricto», pero 
en esto no le he seguido. 
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medio entre lo divino y lo humano se hallaba el £heíos anér, el hom- 
bre divino, sobresaliendo de la esfera humana para alzarse hasta la 
divina. A esta clase de seres de transición pertenecían en especial 
los héroes, más que hombres, pero no enteramente dioses '%, El 
culto a los héroes tenía un carácter local y estaba vinculado a los 
sepulcros donde se guardaban sus restos mortales y donde ejercían 
un influjo *. Su culto era muy popular. La gente se llegaba a las 
tumbas de los héroes para pedir toda clase de auxilio, sobre todo 
contra las enfermedades. Así los héroes se convirtieron en salva- 
dores. Se les ofrecía sacrificios cruentos, vestidos y frutos. Pero lo 
típico del culto a los héroes eran los banquetes celebrados en sus 
santuarios, erigidos sobre sus tumbas *%, En la capilla (beróon) de 
Podalario la persona que buscaba ayuda sacrificaba un carnero, luego 
se tendía a dormir en el santuario sobre la piel de la víctima inmo- 
lada y recibía revelaciones del héroe, concernientes tanto a cosas ge- 
nerales como a remedios medicinales contra las enfermedades de 
hombres y animales '%, Un rasgo que nos resulta realmente extraño 
en el culto a los héroes es la circunstancia de que incluso niños pe- 
queños eran elevados a la categoría de héroes familiares. Así nos 
lo enseña, por ejemplo, la siguiente inscripción griega: 


19 Considerados como conjunto, los héroes comprenden una serie de tipos 
diversos. L. R. Farnell, Greek Hero Cults and Ideas of Immortality (Oxford 
1921) 19, distingue no menos de siete tipos; cf. también Nilsson, Geschichte 
der griechischen Religion 1 (Munich 1941) 171s ("184s). Pero los verdaderos 
y primitivos héroes son, en primer término, hombres muertos. 

19 Los huesos de los héroes eran llevados muchas veces desde lejos a su 
patria chica, para depositarlos allí (E. Rohde, Psyche [Tubinga **19101 160ss; 
R. Pfister, Der Reliquienkult 11 [Giessen 1912] 188ss). 

1% Una descripción del santuario de un héroe, en Pausanias, V, 13, 1ss; 
véase Pfister, op. cit., 404ss, 466-479, 489-494. Son llamativas las coinciden- 
cias entre un heróon y diversas basílicas cristianas, cf. Dyggve y Poulsen, 
Rbomaios, Das Heroon von Kalydon (Copenhague 1934) 123 (411)ss. Pero 
aquí hay que hacer de inmediato una restricción importante, «esta presunta 
concordancia entre el culto a los héroes y el culto cristiano a los mártires no 
parece haber existido en todas partes ni desde el principio» (Th. Klauser, 
Chvistlicher Mártyrerkult, beidnischer Heroenkult und ¡júdische Heiligenve- 
rebrung [Colonia-Opladen 1960] 37). Por otra parte, «se dio una asimila- 
ción de lenguaje entre la antigua veneración a los héroes y el culto cristiano 
a los mártires... Entre los cristianos griegos llegó a ser enteramente normal 
la designación de la tumba como foñov» (B. Kótting, Der friibchristliche 
Reliquienkult und die Bestattung im Kircbengebáude [Colonia-Opladen 1963] 
15, n. 33). El origen del concepto de mártir como combatiente de la fe, común 
al judaísmo tardío, al cristianismo y al Islam, viene expuesto por Á. J. Wen- 
sinck, The Oriental Doctrine of tbe Martyrs (Amsterdam 1921), donde pone 
también claramente de manifiesto la influencia de la filosofía popular hele- 
nística. Evidentemente, sus extraordinarias reflexiones han permanecido ig- 
noradas para los investigadores de la teología y la historia de la religión. 

1 Rohde, op. cit., 185. 
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«Yo, Teófilo, hijo de Dionisio, de Marathon, morí habiendo 
alcanzado los cinco años de edad, y mi padre me elevó a héroe 
de la familia» 

(Dittenberger, Sylloge “III, 1245) '%, 


El cristianismo y el Islam han elaborado igualmente un culto 
abundante a setes intermedios, los santos. Los nombres de los cris- 
tianos muestran que son considerados como santos, pertenecientes 
a la esfera divina. En épocas antiguas son sobre todo los mártires 
quienes forman parte de esta clase. El proceso normal era el siguien- 
te: un ciudadano cristiano es acusado ante las autoridades estatales 
no cristianas —esto vale lo mismo para el ámbito romano que fuera 
de él—, confiesa su fe cristiana ante los jueces, es condenado a 
muerte y ejecutado. Los fieles reúnen sus restos sangrientos y le dan 
un sepulcro tan preclaro como las circunstancias lo permiten. En el 
aniversario de su muerte, la comunidad se reúne junto a su tumba, 
con el obispo a la cabeza, para festejar su memoria. Esta fiesta se 
repite cada año, y su nombre es inscrito en una lista de mártires 
de la Iglesia, un martyrologium ">, 

Paulatinamente va configurándose una fiesta cúltica junto a la 
tumba de los mártires. En los tiempos designados para sus fiestas, 
la gente acudía para orar, hacer juntos la conmemoración y celebrar 
la eucaristía, del mismo modo que antes ensalzaban a los héroes *”, 

Sobre la tumba de los santos se erigía un santuario, una capilla 
o incluso una basílica. A ella acudían en peregrinación de cerca y 
de lejos. En Siria, el más famoso lugar de peregrinación era Resafa, 
la ciudad de san Sergio *!. 

La mayoría de los peregrinos eran sobre todo enfermos en bus- 
ca de ayuda. Pero también puede suceder que la población entera 
de una zona se dirija al santo local en tiempos de calamidad uni- 
versal. Así se hacían a menudo rogativas por la lluvia junto a las 
tumbas de los santos *”, 

En el santuario construido en el lugar de la sepultura del mártir, 
las reliquias del santo eran conservadas bajo el altar. De este modo, 


1% Sobre todo este problema, cf. Rohde, op. cif., 254, n. 1. 

12 Cf. H. Lietzmann, Die drei áltesten Martyrologien (Bonn 1911); H. De- 
lehaye, Les origines du culte des martyrs (Bruselas 1933) 68s. Para el con- 
cepto cristiano de mártir, cf., por ejemplo, H. von Campenhausen, Die Idee 
des Martyriums in der alten Kirche (Gotinga *1964). 

1 E. Lucius, Die Anfánge des Heiligenkults in der cbristlichen Kirche 
(Tubinga 1904) 308, 312. Cf. también A. Grabar, Martyriun 1 (París 1946) 
31-33, donde queda subrayada la continuidad. 

1 Op. cit., 234ss; Delehaye, op. cit., 47. La importancia viene atestiguada 
por el relato (auténtico) de los exvotos del rey sasánida Xosrau Aparwéz; 
cf. P. Peeters, «Analecta Bollandiana» 65 (1947) 17-29. 

12 Lucius, op. cit., 312. 
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la eucaristía celebrada en el altar sobre los huesos del santo reempla- 
zaba al antiguo banquete por los muertos '*, Esas reliquias consti- 
tuían justamente el punto central del santuario, llegando a ser objeto 
de un auténtico culto. 

Los que buscan auxilio invocan a los santos con fervor, los 
asedian a oraciones. San Félix de Nola fue acosado con tal ardor por 
un labriego a quien habían robado su buey, que sólo por la fuerza 
le pudieron alejar de la iglesia. 

San Domicio de Siria había curado a un judío de la gota. Los 
cristianos que padecían el mismo mal, pero aún no habían sido cura- 
dos, se enfurecieron de tal modo, que se arrojaron al santo y le 
gritaron: «¡Vaya!, nosotros que confesamos al Dios verdadero, no 
hemos sido curados, y, en cambio, este hombre, que ni siquiera cree 
en Cristo, se ha marchado sano de aquí». Y diciendo esto, comen- 
zaron a destrozar las lámparas que pendían del techo. Pero el mártir 
no se ofendió por ello, sino que, por el contratio, se apresuró a 
satisfacer su demanda **, 

Entre los visitantes solía haber un ritual determinado. Cuando 
uno penetraba en el santuario, besaba el umbral. Cuando oraba al 
santo, había de derramar abundantes lágrimas. El labriego robado 
que hemos mencionado anteriormente lloró hasta quedar completa- 
mente ciego 5, 

Al santuario se llevan también dádivas. Los dones ofrecidos po- 
dían encontrarse no sólo en el interior mismo del santuario, sino 
también afuera, en el parque que lo circundaba. Los árboles del par- 
que sagrado estaban cubiertos de guirnaldas, maderas y piezas de 
tejido Ys, 

En las fiestas de los santos se encienden en su honor lámparas 
y candelabros. Llevaban a las tumbas mismas comida y bebida para 
celebrar comidas colectivas. A la madre de san Agustín, la piadosa 
Mónica, le hubo de prohibir el obispo Ambrosio de Milán seguir 
esa costumbre, enormemente popular en su patria chica norteafri- 
cana Y, 

A las tumbas de los santos eran conducidos animales para ser 
allí inmolados. Podía así manifestarse de modo admirable el poder 


13 Op. cit., 318s. A esta circunstancia quisiera darle una gran importancia 
-—puraimente fenomenológica—, probablemente más que Klauser, que no pro- 
fundiza en esta cuestión. Hay que observar también que la tumba del mártir 
—y en gencral la de todo cristiano muerto— estaba dotada de una mesa —la- 
mada mensa martyrum—, rodeada a menudo de tres klínai, de forma que el 
conjunto se hallaba dispuesto al estilo de un triclinium (véase E. Dyggve, 
History of Salonitan Christianity [Oslo 1951] 107). 

1 Op. cit., 286s. 

us Op, cit., 287s. 

16 Op. cit., 289, 

17 Op. cit., 291ss; cf. Agustín, Confessiones VI, 2. 
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del santo. Un cerdo cebado, abandonado por su propietario en el 
camino hacia San Félix de Nola, porque no podía andar más, pudo, 
a pesar de ello, hacer solo todo el camino de Benevento hasta Nola, 


adonde llegó antes incluso que el asombrado propietario **, 


Los objetos más personales eran ofrecidos también en sacrificio 
en el santuario. Paulino de Nola sacrificó a su santo preferido, 
Félix, su propia barba al entrar en la edad viril, estando a partir de 
ese momento en una relación particularmente íntima con su santo 
patrono. Se trata de la misma usanza descrita por Luciano, De Dea 
Syria. Entre los cristianos de Siria se seguía sacrificando, aun en la 
Edad Moderna, el cabello de los niños, a quienes se consideraba con- 
sagrados al servicio de un santo **, 


Era usual obtener el conocimiento de la voluntad del santo me- 
diante la incubación en el santuario. Durante el sueño en el templo 
ocurría una revelación del santo , 


La fiesta conmemorativa del mártir constaba de una parte ecle- 
siástica y una parte popular. La parte eclesiástica comenzaba con 
una vigilia nocturna, que comprendía también la lectura de la le- 
yenda del mártir y un sermón. En Oriente seguían el sermón con 
atento interés. Efrén el Sirio alabó a sus oyentes por escuchar con 
tensísima atención sus palabras, a pesar de estar tan apretados que 
el sudor les caía a chorros *!, 


Sin embargo, aún gozaba de más aceptación la parte popular de 
la fiesta. Las masas del pueblo se apretujaban junto a la tumba, 
donde comían y bebían; llegaba a ocurrir incluso que cocían carne 
sobre el altar y la daban a los sacerdotes, de acuerdo con los buenos 
usos antiguos, prohibidos después en 692 por el Sínodo de Constan- 
tinopla (el «segundo Trullano»). Las comidas se convirtieron pronto 
en copiosos banquetes. El elemento religioso pasó a un segundo 
plano, y las fiestas de los santos llegaron a ser sobre todo fiestas 
populares. A ello contribuyeron las ferias tenidas con tal ocasión. 
Los comerciantes cristianos plantaron con preferencia sus tenderetes 
junto a las iglesias martiriales, incluso dentro de los vestíbulos. La 
cercanía de la iglesia adquiría el carácter de una plaza de mercado, 
donde se procedía en forma bien ruidosa. Ladrones profesionales 
aprovechaban el alboroto para lucrativas actividades. 

El comer y el beber, los cantos y griteríos, así como la música 


16 Lucius, op. cit., 295. 

19 S, Curtiss, Ursemitische Religion im Volksleben des beutigen Orients 
(Leipzig 1903) 189s; T. Canaan, Mobammedan Saints and Sanctuaries in Pa- 
lestine (Londres 1927) 185. 

2 Lucius, op. cit., 298s; F. W. Hasluck, Christianity and Islam 11 (Ox- 
ford 1929) 689, n. 2. 

21 Lucius, op. cit., 311ss. 
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de flautas, animaban el ambiente. El tercer Sínodo de Toledo (589) 
se vio obligado a prohibir la danza y los cantos deshonestos en las 
fiestas de los mártires. El desenfreno nocturno en honor del santo 
llevaba consigo también otras acciones, que en general no se piensan 
precisamente vinculadas a las fiestas de los santos. Por ello Jerónimo 
tenía motivos de sobra para exhortar a una madre a no separarse 
de su hija un palmo siquiera en las celebraciones nocturnas. Es di- 
vertida la garantía dada por el obispo de Cirro acerca de un asceta 
sirio, en el sentido de que éste había permanecido casto en cuerpo 
y alma, a pesar de haber tomado parte en su juventud en muchas 
fiestas de mártires ?, 


En la civilización islámica encontramos fundamentalmente el 
mismo tipo de culto a los santos. 


Las tumbas de los santos son visitadas en determinados tiempos, 
sobre todo en el aniversario, el día de molid 2%. El culto es sobre 
todo un culto sepulcral, con veneración de las reliquias del difun- 
to. Sobre la tumba se yergue un mausoleo, turbah, pronunciado 
túrbe en turco, de índole más o menos sencilla o costosa, según la 
importancia del santo, walz (propiamente «amigo»), y las posibili- 
dades del lugar P. Allí acuden quienes buscan auxilio para presentar 
dones y elevar sus oraciones. Se visita la tumba de un walí sobre 
todo para suplicar lluvia , En los árboles que circundan la tumba 
penden dádivas de diverso tipo, a menudo fragmentos de vestidos y 
bandas de tela Y. Junto a la tumba del santo son inmoladas víctimas 
en honor del walz, y la parte del animal que sobra, una vez que el 
santo y los guardianes de su tumba (que realmente podemos designar 
como sacerdotes) han recibido su porción, se emplea para una co- 
mida festiva 2, 


En el Islam, lo mismo que en el cristianismo, se dan diversas 
clases de santos, a quienes incumben distintos ámbitos de vida *?. 
Por tanto, según las necesidades que uno tiene, se ha de dirigir a 
uno u otto santo. Vuelven aquí de nuevo los viejos «dioses espe- 
ciales» con nueva figura %. De hecho, tanto en el ámbito cristiano 
como en el islámico se trata en algunos casos justamente de divini- 
dades anteriores, como ocurre también, aunque más aisladamente, en 


12 Op. cit., 318ss. 

1% L, Goldziher, Mubammedanische Studien 11 (La Haya 1890) 308, 312. 

14 Op. cit, 3568. 

15 Y, Pedersen, Masdjid: El 380ss. 

1 Goldziher, op. cit., 312; Curtiss, op. cit., 181; Canaan, op. cit., 219ss. 

7 Curtiss, op. cif., 96; Canaan, op. cit., 103ss. 

2% Curtiss, op. cif., 68, 195ss, 254; Hasluck, op. cif., 1, 258ss; Canaan, 
op. cit., 154s. 

1% Goldziher, op. cit,, 310; Hasluck, op. cit. 1, 279s. 

59 Cf. supra, 110. 
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la religión grecorromana **!, Sin embargo, los investigadores de antes, 
representados por Usener, exageran en forma considerable esta con- 
cepción sobre el origen del culto a los santos. En lugar de ello hay 
que explicar el culto a los santos en primer término a partir del culto 
a los muertos, como la investigación más reciente ha puesto de relie- 
ve con toda razón Y, 

Igualmente se ha confirmado sólo en parte la antigua concepción 
de la continuidad del culto local a los santos. Lo decisivo es si la 
misma población, pese a las mutaciones políticas y religiosas, ha 
continuado en posesión de sus lugares de culto locales, donde desde 
los tiempos primeros veneraba a sus héroes, sus santos, sus 'awl1yd 
(plural de walz). En Siria, en Grecia, en Italia, una tal continuidad 
se puede constatar más fácilmente que en Asia Menor. El cristia- 
nismo ha tenido más facilidad para hacerse con la herencia de la 
Antigiedad —pese a que ello sucedió en mucha menor extensión 
de lo que se suponía hace cincuenta años— que el Islam para 
heredar al cristianismo. En Asia Menor las concienzudas investiga- 
ciones de Hasluck han puesto de manifiesto que lógicamente se 
deben esperar menos survivals del cristianismo en el Islam que de 
la religión antigua en el cristianismo Y. 

La continuidad se muestra más bien de otro modo: en las formas 
del culto a los santos **, Aun cuando, por ejemplo, en el budismo 
encontramos también plenamente elaborado un culto a los santos, 
sin embargo las formas'de dicho culto en la religión antigua, en el 
cristianismo ** y en el Islam manifiestan una concordancia fenome- 
nológica completamente distinta, la cual llega tan lejos, que el nexo 
histórico, que se puede comprobar, representa un hecho natural. 
Justamente en la civilización mediterránea y zonas limítrofes, el culto 
a los santos descuella como una de las expresiones naturales del 
hombre religioso. Es por ello perfectamente explicable que judíos, 
cristianos y musulmanes visiten las mismas tumbas de santos, lleven 
a cabo allí ceremonias conmemorativas y eleven sus oraciones **, 


1t Cf, Goldziher, op. cit., 334s, y Usener, Gótternamen, donde se exagera 
este punto de vista. Una exposición equilibrada, en Pfister, op. cit. 11, 545ss. 

12 Cf. la visión de conjunto en Pfister, op. cif., 377ss. Sin duda, existe 
una cierta conexión entre el culto cristiano a los santos y la veneración judía 
de los santos. En el judaísmo es también la tumba del santo el lugar de vene- 
ración (véase J. Jeremias, Heiligengráber in Jesu Usmmwelí [Gotinga 19581). 
Pero, como Klauser destaca, con razón, «las tumbas judías de santos son desde 
luego lugar de culto privado, pero no encontramos en ellas un culto litúrgico 
oficial de la comunidad» (Klauser, op. cif., 33). 

133 Hasluck, op. cit. 1, 4; cf. 113ss. 

14 Sobre: los conceptos de «santo» y «santidad» en el budismo, véase 
A. Bareau, Die Religionen Indiens TIT (Stuttgart 1964) 48-54. 

15 Cf la visión de conjunto del culto a las reliquias en Pfister, op. cit. 1, 
607ss. 

6 Hasluck, op. cit. 1, 63s, 75ss. 


CAPITULO XIV 


ESPIRITU Y ALMA 


En diversos contextos nos hemos encontrado ya con el espíritu 
y el alma del hombre, como principios vitales suyos *. Vamos ahora 
a investigar más detenidamente estos conceptos. Por lo que respecta 
al espíritu, éste es, lo mismo que el aliento, presupuesto indispen- 
sable para la vida humana, designando, por tanto, un alma funcional 
o corpórea. En la religión de la cultura indo-irania, como ya hemos 
visto ?, este espíritu viene concebido como la respiración de la atmós- 
fera, del aire, del viento (váyu en lengua irania e india), que a su vez 
es una divinidad. Á este espíritu se le designa como vyána. El espí- 
ritu separado del cuerpo, que reptesenta al difunto, se llama «venti- 
forme» (vayubhúta) *. Anteriormente hemos hecho notar ya * que en 
el Irán oriental también los seres vivos se llamaban vátdar, es decir, 
los que poseen el viento; recordemos que váf es precisamente la for- 
ma irania media del iranio antiguo Váta, otra denominación del dios 
del viento. Puesto que el espíritu es una porción del viento, y a su 
vez tiene forma de viento, resulta enteramente lógico que Vayu, la 
divinidad del viento, fuese concebida en Irán como recolector de los 
espíritus, como acompañante de los muertos (psychopompós) *. No- 
temos también que Váyu y Váta, el viento, son en la India concep- 
tos equivalentes a Atman, el aliento. Por eso se dice que el viento 
es el ¿iman del dios supremo Varuna, que sopla a través del uni- 
verso *. En el mundo, en el macrocosmos, Váyu o Átman desempeña 
el mismo papel que vyána o átman en el hombre, en el microcos- 


1 Véase supra, 92ss y 1525. 

2 Véase supra, 93. 

3 E, Arbman, Untersuchungen zur primitiven Seclenvorstellung mit beson- 
derer Riicksicht auf Indien. Y: Altindischer Seclenglaube, sein Ursprung und 
seine Entwicklung: MO 21 (1927) 68s. La conclusión es mía. Árbman es 
de la opinión de que vayubbúta designa el alma fantasmal (acerca de ésta, 
véase infra, 397 y 401), lo cual no me resulta evidente. Árbman no ha pres- 
tado atención alguna a la correspondencia entre váyu y vayubbúta, traducien- 
do también «en forma de aire», con lo que justamente se pierde esa cotres- 
pondenciía. 

% Véase supra, 93. 

$ H. S. Nyberg, Questions de cosmogonie et de cosmologie mazdéennes: 
JA (1931) 204s. 

* Arbman, MO 21, 10. Invirtiendo en cierto modo los términos, se dice 
en Bhagavadeita, 9, 6: «Las almas están en Dios como el viento en el uni- 
verso». Cf. también J. Gonda, Die Religionen Indiens. 1: Veda und dlterer 
Hinduismus (Stuttgart 1960) 269. 
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mos ”. Un espíritu individual, que es una parte del espíritu cósmico, 
corresponde dentro del hombre al viento, que se agita en el univer- 
so. Así como este principio cósmico es la fuerza impulsora del mun- 
do, así también el espíritu del hombre es su principio vital, 
Concepciones similares dominan claramente el ámbito cultural 
greco-latino. En la esfera lingiñística latina, anima designa el espíritu 
en cuanto alimento, es decir, en cuanto alma cotpórea, mientras que 
animus ha recibido el significado de espíritu en el sentido general 
de un ser o elemento espiritual superior, sin recalcar la relación con 
el aliento. Sin embargo, originalmente animus hubo de tener el mis- 
mo significado que anima, pues es la misma palabra que el griego 
ánemos, viento*. Volvemos a encontrar, por tanto, que al viento 
como espíritu macrocósmico corresponde anima (animus), el espí- 
ritu del microcosmos, del hombre. En la esfera griega, el término 
empleado para espíritu (preuma) hace patente la misma vinculación. 
La palabra pnreuma procede de préo, soplar, significando, por tanto, 
«soplo», «aliento». Se ha de observar además la fuerza con que 
se acentúa la relación entre preuma y el aire?. Pero también el 
alma (psyché) es concebida como aire (aer) en la especulación más 
antigua. Y lo mismo que nuestra alma es aire y así nos mantiene, así 
también pnreuma y aer envuelven el cosmos entero según Anaxí- 
menes (cf. Aecio, I, 3, 4). En Grecia se puede hablar lo mismo 
que en la India del espíritu de Dios, y es característico que en la 
creencia popular el viento es el portador de las almas 1, Hermes, 
un dios del viento, es concebido en la religión griega como psycho- 
pompós, y en ello se muestra de nuevo la gran concordancia con la 
religión indo-irania ”. Esto se hace más patente aún en la concepción 
Órfica: «Lo único que sobre el alma se nos ha transmitido, libre de 
toda objeción, de la doctrina órfica, es: “Dicen que el alma procede 
y es inhalada del universo, llevada por el viento”» (Aristóteles, 
De an., A 5, 410b) Y. Si vamos ahora a los germanos, encontramos 
que Odín, que sin duda ha de ser considerado -—por lo que respecta 
a su aspecto de naturaleza— como un dios supremo de índole atmos- 
férica, más exactamente como dios del viento, es el caudillo de los 
espíritus de los muertos en la llamada «caza salvaje» *, El concepto 


? Véase supra, 92ss. 
* K. E. Georges, Ausfibrliches Lateinisch-Deutsches Handworterbuch 


(Leipzig *1869): animus; cf. además el verbo animare. 
? H. Leisegang, Der beilige Geist 1 (Leipzig-Berlín 1919) 34ss, 
1* H. Diels, Fragmente der Vorsokratiker 1 (Berlín ?1906) 21. 
” M. P. Nilsson, Geschichte der griechischen Religion (Munich 1941) 
655, n. 1; 692, n. 2. 
os Sobre Hermes en cuanto psychopompós, véase Nilsson, op. cit., 478; 
* Véase K. Kerényi, Pythagoras und Orpheus (Zurich *1950) 62. 
 J. de Vries, Altgermanische Religionsgeschichte (Berlín-Leipzig) 1 ( 1935) 
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de «espíritu» forma parte de las concepciones descritas, aunque no 
poseemos ninguna plasmación cósmica de él. 


Por lo que respecta al ámbito semítico, en el AT, ríab, «espíri- 
tu», designa un alma corporal, un principio vital que cuida en el 
hombre del funcionamiento de la vida por medio de la respira- 
ción %. Rñab es al mismo tiempo, en cuanto rah de Yahvé, el vien- 
to que irrumpe en el hombre y le impulsa a la inspiración profética 
como un «hálito» procedente de la divinidad ', La misma menta- 
lidad aparece también entre los semitas orientales de Mesopotamia, 
donde se habla también de un «hálito» de la divinidad como fuerza 
impulsora en el éxtasis profético 7, En Grecia se concibe también 
el pneuma como inspiración de parte de los dioses *, 


En varios pasajes del AT se expresa claramente que el espíritu 
viene de Dios. Por ejemplo, Ecl 12,7 dice: 


«El polvo vuelva a la tierra, que fue, y 
el rúah vuelva a Dios, que lo dio». 


Pero todos los seres vivientes reciben de Dios su principio vital, 
el espíritu, ráab. 


«Escondes tu rostro, y se espantan, 
les retiras el rúah, y expiran, 

y vuelven a ser polvo; 

envías tu rúah, y los creas, 

y repueblas la faz de la tierra» 


(Sal 104,29-30). 


La contraposición que podemos constatar en estos pasajes, entre 
el principio vital del hombre, el espíritu (+2ab), el cual procede de 
Dios, y su cuerpo, que es polvo, aparece de nuevo en el relato de 
la creación. Se dice en él que Dios creó al hombre del polvo y le 


$ 238, II (1937) SS 164 y 176; 2.* ed.: I (Berlín 1956) $ 306, 11 (1957) 
SS 393 y 401. 

15 S. Linder, Studier till Gamla Testamentets forestállningar om anden 
(Upsala 1926) 148ss. 

1% Este punto de vista merecería ser subrayado con mayor fuerza en la 
literatura exegética. Cf. Linder, op. cif., 70, y el artículo de Hehn citado en 
la nota siguiente. 

1 A, Haldar, Associations of cult propbets among the ancient Semites 
(Upsala 1945) 23s, y J. Hehn, Zum Problem des Geistes im Alten Orient und 
im AT: ZAW (1925) 223s. 

1% Teisegang, op. cit., 1, 116s. 
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insufló en sus narices un espíritu de vida, resultando así el hombre 
un ser viviente. El término usado aquí para el principio vital es 
nismat bayytm, pero la concepción es exactamente la misma: el prin- 
cipio vital del hombre es el aliento y procede de la divinidad *. En 
el Islam, el término rúb pervive en el Corán como designación del 
espíritu, claramente en el mismo sentido que en el AT, cuando se 
dice que rú¿b es el aliento que Alá insufló a Adán”. Puesto que 
tanto en el ámbito atio como en el semita encontramos la concep- 
ción de que existe una correspondencia entre el espíritu de Dios, el 
viento, y el espíritu del hombre, el aliento, podría uno inclinarse 
a ver en ello una señal de que dicha concepción debió de estar muy 
difundida. Sin embargo, faltan en gran medida investigaciones en el 
an indicado, resultando por ello imposible dar un juicio ge- 
neral *, 


En el gnosticismo y en el cristianismo el concepto de espíritu 
experimenta una evolución muy significativa. Como veremos en otro 
contexto, el espíritu (preuma), en cuanto elemento superior, es con- 
trapuesto no ya sólo al cuerpo, sino también al alma (psyché). Al 
mismo tiempo se mantiene la idea de que el preuma del hombre 
corresponde al preuma de Dios y es una parte de él. El hombre 
participa del Espíritu Santo de Dios”. Esta tripartición pervive en 
la teología y en la mística islámica, donde r¿b representa en cuanto 
espíritu el principio superior, en contraposición al alma (rafs) ”. 

Para la cuestión de la fe en el alma-aliento tiene gran impor- 
tancia la plasmación experimentada en Africa por las concepciones 
referentes al alma. Entre los cafres, en los zulúes, encontramos el 
alma vital, según Ankermann, bajo la denominación de urmoya, que 
significa espíritu, aliento, aire y viento”, Entre los thonga, una 
tribu al norte de los zulúes, el principio vivificante se llama moya, 
claramente la misma palabra que umoya, o también (entre los ron- 
ga) bika, aliento P. Entre los herero, una de las tribus bantúes sud- 
occidentales, el alma vital es llamada ormuinjo, lo cual significa 
«vida», pero también «aliento». El pueblo tonga, junto al lago de 


1% Pedersen, Israel 1-11, 130s. 

2 Suras 15, 29; véase además ERE XI, 744s: Soul. 

2 Insinuaciones en el sentido apuntado aquí en el texto pueden encon- 
trarse en el trabajo de Leisegang, Der hetlige Geíst, aunque con una base muy 
reducida: Filón y la religión y filosofía griegas antiguas. Además es valioso 
también desde esta perspectiva el trabajo de Wikander, Vayu. 

2 Véase supra, 100ss. 

Véase ERE XI, 746: Soul, y M. Smith, Early Mysticism in tbe Near 
and Middle East (Londres 1931) 201. Cf. infra, 480. 

2 B, Ankermann, Totenkult und Seelenglaube bei afrikanischen Vólkern: 
Zf£E 50 (1918) 94s. 

3 Op. cit., 95. 
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Nyassa, considera el aliento (mouchi) como alma del hombre, es 
decir, como su espíritu, su principio vital %, Los wahehe relatan que 
el principio vital (rube), el aliento, es transformado después de la 
muerte en el espíritu de un antepasado. Como ha mostrado Anker- 
mann, si la noticia es correcta tenemos aquí uno de los pocos casos 
en que un alma corporal es concebida después de la muerte como 
espectro, alma fantasmal o como se quiera llamar al alma que llega 
a su auténtica existencia con la muerte del hombre, y que, al con- 
trario que el alma corporal, posee tras la muerte una existencia ex- 
plícitamente individualizada 7. Los kikuyo tienen también la concep- 
ción de un alma-aliento (ngoro) que describen como rabubo, vien- 
to%, Entre los kuba, una de las designaciones que hallamos para 
el alma vivificante es mophbupbu: no se trata sino del aliento, puesto 
que la palabra se emplea también para designar el último hálito ?. 
Los kongo disponen de dos expresiones para el alma corporal: oyo, 
corazón, y mwanda, aliento. Este último principio vital puede servir 
también para designar el yo que vive hasta la muerte, para el es- 
pectro, el alma fantasmal. Tendríamos aquí, pues, un caso en que 
el alma-aliento, el espíritu, representa el principio humano que so- 
brevive en forma individual *. En el pueblo tschi, en Costa de Oro, 
encontramos un alma corporal (hunbun), que significa aliento *. 
Por tanto, también aquí se concibe el alma vital como respiración. 
Las tribus ewe creen igualmente en un alma-aliento (gbogbo). Se 
dice: «El gbogbo del hombre es toda su vida. En cuanto abandona 
al hombre, está muerto» *. De esta alma se dice también que es 
equiparable al viento y sólo se puede observar confusamente *. El 
aliento, que es el alma vital del hombre, le abandona en la muerte 
para retornar a Dios, de quien ha salido *, En efecto, en Dios hay 
una morada para las almas. De allí es enviada el alma con un acom- 
pañante (kploamedoda), el cual le sigue a través de todas las di- 
ficultades que obstaculizan su ingreso en el mundo Y. Cuando el 


w Op. cit., 98. 

= Op. cit, 100. 

3 Op. cit., 1015. 

P Op. cit., 106. 

3 Op. cit., 108s. 

3 Op. cit., 116. 

2 Op. cit., 119. 

3 J. Spieth, Die Religion der Eweer in Súd-Togo (Gotinga 1911) 232. 

3% Op. cit., 231. 

35 Op. cit., 227; cf. el «acompañante» gnóstico, en persa medio parvának 
(extranjerismo que aparece tanto en la Alegoría de la perla como también 
en los escritos mandeos); véanse R. Reitzenstein, Das iranische Erlósungsmys- 
terium, T1s; Widengren, The Great Vobu Manab, Topical Index, acerca de 
parvának,; íd., Der iranische Hintergrund der Gnosis: ZRGG 4 (1952) 108, 
y también Iranischsemitische Kulturbegegnung in partbischer Zeit (Colonia- 
Opladen 1960) 27, 98. 
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espíritu abandona al hombre tras su muerte, una vez vuelto a Dios 
se queja de todos los sufrimientos que hubo de soportar durante 
su vida tetrena *, 

Junto al alma funcional o corporal, junto al aliento, al espíritu 
como principio vital del hombre, se dan otras almas funcionales. 
Se cree que tales almas corporales, en las que están basadas las fun- 
ciones físicas y psíquicas del hombre vivo, desaparecen con su muer- 
te*. Como ejemplo de este tipo de almas podemos mencionar la 
sangre, el corazón, el pulso. Sin embargo, la concepción más utili- 
zada es siempre el aliento como «alma corporal». Con todo, es carac- 
terístico de cómo está plasmado el concepto de espíritu que encon- 
tramos en el ámbito indio y sobre todo iranio, el que el espíritu 
sea imaginado como el elemento propiamente permanente del hom- 
bre, como su «yo». Este elemento vital, el principio superior, vuel- 
ve a unirse tras la muerte con la divinidad de la que partió *, Puede 
decirse, por tanto, que pierde su existencia individual y sólo adquie- 
re un estado superior en su contexto colectivo, la suma de los ele- 
mentos o almas espirituales que constituyen conjuntamente el espí- 
ritu de la divinidad, como bemos hecho patente en otro contexto ?, 

Es de gran interés comparar el modo como han quedado elabo- 
radas en Indonesia las concepciones sobre el alma, en especial la 
idea de esa alma vital, corporal o funcional. Se admite allí que dicha 
alma, llamada tondi entre los batak, pasa después de la muerte a 
otros seres vivos, hombres o animales, a los que anima, o bien retor- 
na al punto de donde salió. Piensan, en efecto, que en el mundo ce- 
leste hay un depósito de materia anímica y que de allí parte el tond: 
a los seres vivos, en quienes permanece mientras están con vida. 
En la isla Nias, delante de Sumatra, creen que las almas del pueblo 
sencillo vuelven tras la muerte al almacén que posee el dios Balioe, 
y que está repleto de esa materia anímica %, Por tanto, la existencia 
individual del alma corporal se acaba, pero en lugar de ello sigue 
viviendo en el depósito divino. 

Con esto concuerda muy bien la concepción gnóstica sobre el 
destino del principio vital superior del hombre después de su muer- 
te. Se piensa que en el mundo superior, espiritual, al que retorna 
el espíritu tras la muerte, hay una cámara del tesoro en la que pe- 


% Spieth, op. cit., 231. 

7 Arbman, Untersuchungen zur primitiven Seelenvorstellung mit beson- 
derer Riicksicht auf Indien: MO 20 (1926) 178ss; 184ss. 

3% Véase supra, 95s. 

* Véase supra, 94ss. 

*% Véase Arbman, MO 20, 198 y n. 2; G. Watneck, Die Religion der Batak 
(Gotinga 1909) 8, 14, Cf. también Stoht-Zoetmulder, Die Religionen Indone- 
siens, 177. El alma procede del mundo divino también según las concepciones 
de los indios apapocuta, que viven en Brasil meridional (véase Jensen, op. cil., 
324ss). 
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netra el alma *. Viven allí seres que vigilan dicha «cámara del teso- 
ro», siendo llamados por ello «tesoteros», mientras que el «tesoto» 
está formado por la suma de los elementos espirituales. Los térmi- 
nos «tesoro», «cámara del tesoro» y «tesorero» se presentan con 
especial frecuencia en la literatura mandea %, Podemos rastrear estas 
concepciones remontándonos hasta la religión irania, donde, al pare- 
cer, tienen su origen. Según una concepción irania corriente, el 
propio yo superior del alma, del que nos ocuparemos más detenida- 
mente en otto contexto, sale al encuentro del alma en figura de una 
hermosa doncella *. En un pasaje, esta muchacha se llama «tesorera 
de las buenas acciones», que se presenta ante el alma con el acopio 
de sus propios actos buenos (Datastán i dénik, 24, 5). La concep- 
ción iranio-gnóstica enseña que las buenas acciones del yo terreno 
hermosean al yo celestial. Entre ambos existe una determinada co- 
rrespondencia *. Vemos aquí la misma idea, expresada en el sentido 
de que el yo celestial recoge el tesoro de las buenas acciones del yo 
terreno. Después de la muerte, cuando el alma vital o corporal sube 
de nuevo a su origen, se encuentra con su equivalente celeste, una 
especie de alma gemela, que —como hemos visto— puede llevar 
también el título de «tesorera». Este título lo recibe el yo superior 
en su calidad de administrador del depósito anímico, del que dispo- 
ne el hombre en la cámara celeste del tesoro. De aquí que se utilice 
también el término de «tesorero» en la Alegoría de la perla gnós- 
tica. En ella simboliza al yo celeste, al alma gemela superior, expre- 
sada con la imagen del «vestido», usual en el lenguaje literario gnós- 
tico 4, El yo terreno, que al descender al mundo de la materia dejó 
en la esfera celeste su yo superior, la vestidura de gala, vuelve a 
recuperarla al retornar a su lugar de origen. La vestidura es entre- 
gada al alma en ascensión pot un par de figuras llamadas «tesore- 
ros». Como es natural, propiamente se trata en este caso tan sólo 
de una duplicación estilística de un tipo corriente en el gnosticismo. 
Se dice así en la Alegoría de la perla: 


«Y también respecto a los tesoreros, 

que me babían traído, vi igualmente 

que eran dos con la misma figura, 

porque tenían marcada una señal, la del rey; 
fueron sus manos las que devolvieron, 


4 Véase en especial Pistis Sopbía, índice, acerca de Lichtschatz. 

2 Véanse los índices de los trabajos de Lidzbarski, Ginza y Mandáische 
Liturgien, acerca de Schatzbaus. 

% Véase infra, 458ss. 

4 Véase infra, 460, 

% A este respecto, véase infra, 456s. El origen de la idea de «tesoro» 
radica en el ámbito indo-iranio, véase Widengren, The Great Vohu Manab, 
Additional Note 1; íd., Der iranische Hintergrund der Gnosis, 110, 113. 
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por su mano, mi prenda y mi riqueza, 
mii reluciente vestido enjoyado» 


(Alegoría de la perla, líneas 78-84 
= Widengren, Iranische Geisteswelt, 
261)%. 


También se ha prestado atención a la conciencia, en cuanto prin- 
cipio vital superior del hombre junto al aliento como alma funcional. 
Es llamativa la cantidad de pasajes en que el término «mente» o 
«corazón» designa el alma corporal en cuanto alma vital del hombre, 
y al mismo tiempo también su propio yo. En la India podemos con- 
centrar nuestro interés en el papel desempeñado pot el concepto de 
manas, que incluye en sí el principio consciente del hombre, lo mis- 
mo que los griegos designaban como ¿hymós y los nórdicos con 
hugr: la conciencia del yo, el yo, «el espíritu» en sentido lato Y. Al 
mismo tiempo se imaginaban manas como algo concreto y sensible, 
como un ente sustancial, una esencia en el hombre, tal como ha pues- 
to de manifiesto Arbman *, el cual hace alusión a Atharvaveda VI, 
18, 3: «Ese manas volante, que ha encontrado sitio en tu corazón» ?., 
Este principio consciente puede abandonar el cuerpo humano 
antes o después de la muerte. Lo mismo que el «espíritu», en su 
significado de aliento, también la «mente» puede sobrevivir al cuer- 
po; no se presenta tan sólo como alma corporal, sino igualmente 
como alma separada. En el Rigueda se describe cómo mañas, la men- 
te, abandona al hombre, poniendo con ello en peligro de muerte 
al poseedor del cuerpo. La mente puede vagar libremente, puede 
detenerse en diversos lugares, visitar el reino de los muertos, etc. 

Arbman ha hecho notar también un pasaje del Atharvaveda, en 
el que se dice: 


«Que tu manas no vaya alli, 
que no se extravie; 

no olvides a los vivos, 

no sigas a los antepasados» 


(Atbarvaveda VIT, 1, 7). 


Como pone de relieve Arbman, de aquí se desprende claramente 
que manas es lo mismo que el «yo», el sujeto, el individuo *, 


* Cf. la siguiente afirmación en Pablavi Texts YI, 150, 1: «Un hombre 
rico en quien no se da hospitalidad es un tesorero de Ahrimán». 

* Arbman, MO 21, 158. 

* Op. cit,, 163, 

* Op. cit., 164, donde Arbman interpreta este pasaje en el sentido de que 
manas es alado. 

% Op. cit., 169s. 
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Pero, como ya hemos indicado, concepciones similares pueden 
encontrarse también en varios otros pasajes. 

En este contexto podemos hacer referencia también a la alusión 
de Arbman, en el sentido de que entre los germanos septentrionales 
había, en tiempos de los vikingos y al comienzo de la Edad Media, 
un concepto de alma (hugr) que designaba el alma como centro de 
la vida psíquica entera. La palabra hugr significa «el yo» del hombre. 
El hugr del hombre puede también abandonarle y, separado del cuer- 
po, salir al encuentro de amigos y enemigos; y en sueños o en días 
luminosos puede ser visto por otros en figura de hombre o de ani- 
mal. De este modo el hbugr del hombre tiene también la función que 
de ordinario compete a la llamada alma fantasmal, es decir, al alma 
que, tras la muerte del hombre, aparece en forma visible. Por tanto, 
en este caso el «yo» interno es idéntico al alma que ronda libre- 
mente *, 

Entre los griegos, £hymós es el alma vital misma, como Walter 
F. Otto ha probado en su trascendental investigación Y, Arbman, 
que se ha ocupado igualmente de este concepto, constata que thymós 
no es meramente un principio espiritual, el yo espiritual, soporte 
de la vida psíquica, sino también un principio vital, la potencia 
vivificadora del cuerpo; es decir, una especie de alma corporal o 
vital unitaria %, Ya Otto hizo notar que a partir de la muerte del 
hombre no oímos hablar ya del ¿hymós *. Nada indica que el £hymós 
siga existiendo tras la muerte. Esto es, en cambio, lo que ocurte 
con la psyché (Ilíada 1, 3; XXTII, 105), que pervive como un du- 
plicado del alma o segundo yo *. 

Resumiendo los resultados de esta breve panorámica de las con- 
cepciones sobre el alma, llegamos a lo siguiente: en vida, el prin- 
cipio anímico activo en el hombre es un alma funcional o corpo- 
ral, de ordinario el aliento. Tras la muerte aparece otto principio 
anímico, el segundo yo o alma fantasmal, que, sin embargo, se 
manifiesta activa ya en vida, cuando el cuerpo humano se halla en 
un estado pasivo; por ejemplo, durante el sueño o en trance. Esta 
diferencia fundamental fue descubierta por Walter F. Otto. Del 
alma-aliento se piensa con frecuencia que retorna a la gran colecti- 
vidad anímica, situada en el mundo divino. En algunos pueblos 
indoeuropeos esa colectividad de almas parece ser idéntica a la 
divinidad, concebida como el principio vital del cosmos, por ejem- 


2 Arbman, MO 20, 211. 

* Walter F. Otto, Die Manen oder von den Urformen des Totenglaubens 
(Berlín 1923) 33. 7, 

$ Arbman, MO 20, 188. 

54 Otto, op. cif., 33. Véase también Arbman, op. cit., 188. 

55 Véase Arbman, op. cif., 141, 190ss. Ya E. Rohde percibió esto con 
claridad en su clásico libro Psyche (Tubinga **1910) 1, 3s; II, 139ss. 
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plo, como el viento, que sopla por el mundo como aliento suyo. 
En pueblos carentes de escritura, y según la concepción gnóstica, 
esa colectividad anímica puede imaginarse como una cámara del 
tesoro, en la que se conservan las almas como un tesoro precioso. 

El material procedente de Africa pone de manifiesto además que 
el alma-aliento puede ser concebida a veces en forma individuali- 
zada, como alma fantasmal o segundo yo. La existencia del alma- 
aliento coincide aquí con la existencia que en algunos pueblos se 
atribuye al principio consciente del hombre, 

El alma fantasmal o segundo yo, a la que hemos hecho múlti- 
ples alusiones, tiene relación patente con la idea que uno se hace 
del aspecto que el muerto tenía en el momento del fallecimiento. 
Á su vez, esta idea está basada en el recuerdo de que uno dispone, 
o bien puede hacer referencia a la conclusión, más imprecisa, rela- 
tiva al estado en que el difunto se encontraba cuando dejó la exis- 
tencia terrena. Esto se puede expresar así: el alma fantasmal no 
es sino la personalidad del muerto, tal como pervive en la fantasía, 
dotada de todos los rasgos característicos de la persona viva; pero 
de la persona viva, tal como uno se la imagina en el momento de 
la muerte *, 

Preuss refiere algo ocurrido entre los uitoto, que sirve muy bien 
para ilustrar la imagen concreta que los que siguen con vida se hacen 
del difunto. El alma de un jefe, que había sido matado y comido 
por sus enemigos, vuelve a su cabaña y se muestra a su mujer. En 
este encuentro, el alma se desprende de los granos de pimienta que 
sus enemigos habían empleado como condimento al comerle. «Kani- 
faido, ¿eres tú?», pregunta su mujer. «Si eres tú, tengo que llorar. 
Puesto que te han devorado, ¿qué pasa ahora con tu existencia? ». 
Pero cuando la mujer se tiende con el alma en la hamaca y la atemo- 
riza con su amor, ella desaparece *. 

Es típica en este contexto la narración sobre Helgi Hundingsba- 
ne y su esposa Sigrun. Una noche la sierva de Sigrun pasó junto al 
túmulo y vio a Helgi cabalgando hacia él con muchos de sus vasa- 
llos. La sierva dio aviso a su señora de lo que había visto. Entonces 
Sigrun entró en el túmulo donde Helgi, trabándose la siguiente con- 
versación: 


«“Rey exánime, lo primero un beso, antes de quitarte la 
coraza salpicada de sangre. 

Tus cabellos están cuajados de escarcha, Helgi, estás 
empapado de gotas de sangre. 


3 Arbman, MO 20, 100. Cf. también Stóhr-Zoetmulder, op. cit., 178 
(acerca de Begu). 

7 K, Th. Preuss, Glauben und Mystik im Schatten des Hócbsten Wesens 
(Leipzig 1926) 17. Texto completo y traducción en su obra Religion und 
Muytbologie der Uitoto TI (Gotinga-Leipzig 1923) 466-473. 
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Tus manos están húmedas y frías. Dime lo que debo hacer”. 
“Gustemos abora la bebida, aunque estoy apartado del 
placer y de la tierra, 
y que nadie entone un canto fúnebre, por más que las 
heridas enrojezcan mi pecho. 
Abora ha venido la mujer, cerrando tras sí la puerta, 
y se ha llegado en el túmulo a mí, hombre muerto”. 
“Aquí tengo dispuesto un lecho, Helgi, sin congoja, 
en tus brazos dormiré con la misma alegría que si 
estuvieras vivo”» *, 


Así como se tiene una idea sumamente realista del alma de un 
difunto como alma fantasmal o segundo yo, también ha de recordar 
uno al mismo tiempo que esa alma fantasmal es, por su propia 
esencia, algo indeterminado, aéreo, vago. En muchos casos tampoco 
se imagina uno dicha alma con las proporciones naturales del muer- 
to, sino como una copia reducida de su cuerpo *, 

En todas partes del mundo se narra en cuentos populares cómo 
una criatura no puede ser muerta mientras uno no ha matado un 
animal, o derribado un árbol, o quitado un cabello, en donde estaba 
guardada su alma o corazón. Encontramos aquí la idea del alrra ex- 
terior, un alma separada del hombre, pero de cuya suerte depende 
por entero su propia vida %. A los relatos de los cuentos populares 
corresponden, entre los pueblos carentes de escritura, ideas vivas 
y auténticas. Se suelen imaginar el alma exterior localizada en objetos 
muertos, en plantas, animales o en el propio cabello *, Sin embargo, 
en este último caso, cuyo ejemplo más famoso se halla en la narra- 
ción veterotestamentaria de Sansón, cuyo «vigor» residía en los ca- 
bellos %, es dudoso que podamos hablar de un «alma exterior». Más 
bien se trata de la misma forma de pensar que cuando uno se ima- 
gina el principio vital localizado en general en el corazón, en el 
hígado, en el pulso o en la sangre. Se atribuye importancia a una 
determinada parte del cuerpo, en que la vida del individuo cobra 
una expresión particularmente destacada. Cuando el alma queda 


i 5% V, Grónbech, Kultur und Religion der Germanen (Stuttgart, s. a.) 
, 323. 

3 Arbman, MO 20, 100. Cf. H. Ljungberg, Nordisk livsáskádning i beden 
tid (Nordisk gemenskap) (Estocolmo 1940) 127ss, sobre la saga de Grette 
Asmundson. y 

“ Frazer, The Golden Bough, vol. X1 (Balder the Beautiful 11 [Londres 
19301 95-152). A. Hultkrantz ha puesto de relieve con razón, en su gran 
monografía Conceptions of the Soul among North American Indians (Estocol- 
mo 1953) (a la que me remito para los detalles no tratados aquí), que precisa- 
mente el carácter de alma está muchas veces débilmente marcado. 

Op. cit, 153-178. 

2 Frazer, Folklore in tbe Old Testament 11 (Londres 1919) 482ss. 
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localizada en el cabello, parece tratarse, pues, de una forma peculiar 
de alma corporal. Otra cosa es cuando se supone que el alma está 
asentada en la placenta. Citemos un ejemplo muy conocido de Gan- 
da. Allí se guarda cuidadosamente la placenta del rey durante toda 
su vida, así como su cordón umbilical. Cuando el soberano muere, 
extraen su mandíbula del cuerpo muerto, imaginándose que el se- 
gundo yo se une a esa mandíbula, la cual es considerada como for- 
mando un todo con el cordón umbilical y goza de veneración 
divina. 

La misma concepción fundamental vale también para el hombre 
normal, no sólo para el rey. Piensan que, al nacer, la placenta es un 
segundo niño con su propia alma, y la llaman «gemelo» del niño 
(mulongo). El cordón umbilical constituye el vínculo entre ambos Y, 
En el caso del rey vemos que con la muerte se alcanza de nuevo 
la unión completa, cuando el «gemelo» y el difunto vuelven a re- 
unirse. Es notable que concepciones similares parecen haber existi- 
do en la religión irania antigua, aunque al parecer el substrato cor- 
poral no desempeña allí papel alguno en las ideas sobre el yo gemelo 
del alma %, En cambio, se ha intentado encontrar en la religión del 
antiguo Egipto las concepciones y costumbres exactamente equiva- 
lentes Y. 


6 Frazer, The Golden Bough 1, 195s. 
“ G. Widengren, Hocbgottglaube im alten Iran (Upsala 1938) 3658. 
$ A. M. Blackman, JEA (1916) 200-205, donde Blackman utiliza noticias 
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CAPITULO XV 


ESCATOLOGIA 


En capítulos precedentes hemos visto cuán distintas son las con- 
cepciones que se tienen acerca de la muerte y los muertos. Pero sólo 
marginalmente —al tratar la idea del alma— hemos tocado el des- 
tino que aguarda al hombre después de la muerte. De ello se tienen 
concepciones extremadamente diversas, que, sin embargo, se pueden 
clasificar en unas pocas ideas básicas sencillas y claras. 


Antes de empezar a describir algunas concepciones, muy signi- 
ficativas desde una perspectiva fenomenológica, hemos de efectuar 
ciertas precisiones conceptuales. Cuando se trata del destino último 
del hombre y de la humanidad, la ciencia emplea dos vocablos: esca- 
tología y apocalíptica. La primera de estas denominaciones indica 
ya su contenido propio en virtud de su etimología, «la doctrina de 
lo último» (to ésjaton). La escatología es, por tanto, un resumen 
de concepciones acerca de las últimas cosas, en el sentido de todo 
lo que viene tras la muerte. La escatología, pues, comprende la 
escatología individual y la general, abarca la suerte póstuma tanto 
del hombre individual como también de la humanidad entera. En 
cambio, apocalíptica significa «descubrimiento, manifestación»: ma- 
nifestación de todo lo que abarca el curso completo del mundo, des- 
de la creación del mundo hasta su aniquilación. Por tanto, apocalip- 
tica es un concepto más amplio que escatología, aun cuando su in- 
terés está concentrado especialmente en el fin del mundo y en las 
catástrofes que lo preanuncian. Al describir esos tiempos, la apoca- 
líptica maneja un material escatológico, distinguiéndose de la esca- 
tología ordinaria en que inserta ese acontecer en un esquema crono- 
lógico fijo, que la especulación apocalíptica se propone dominar y 
desvelar a sus adeptos. Es además característico de la apocalíptica, 
en contraposición a la escatología, que dirige su mirada, de modo 
prácticamente exclusivo, al mundo y a la humanidad, interesándose 
por el hombre individual tan sólo en la medida en que constituye 
una parte del conjunto. 


El tránsito de la vida a la muerte está ya unido a diversos pe- 
ligros y pruebas. En Irán poseemos en la literatura pahlevi famosas 
descripciones de cómo las potencias buenas y malas se disputan el 
dominio del alma del fallecido. Primero el alma no quiere abando- 
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nar el cuerpo muerto, sino que se queda en sus proximidades (Bun- 


dabión, cap. XXX)!. 


«Cuando los hombres fallecen, el alma permanece tres noches 
sentada cerca del cuerpo, donde estaba su cabeza. Y en esas no- 
ches la contemplan incesantemente el demonio Vizars y sus 
secuaces, volviendo siempre las espaldas al fuego encendido allí. 
Por eso es precisamente por lo que durante esas tres noches se 
tiene encendido hasta el amanecer un fuego donde estaba su ca- 
beza... Durante esas tres noches, cuando al cuetpo le llega la 
descomposición y disipación, esto le parece a él tan grave como 
a un hombre a quien destruyen la casa». 


En Meénok i Xrat 1, 115-117, se describe cómo Srús, el Buen 
Vai y Vahrám defienden el alma contra los ataques de las potencias 
malignas y la conducen al Puente Chinvad. Más vívida es la descrip- 
ción en los Rivayats neopersas, donde se dice que Ahrimán, junta- 
mente con los demonios, intenta aprisionar el alma para llevarla al 
infierno. Como un viajero que ha perdido su camino, el alma está 
acongojada y perpleja ?. 

Este mismo tipo de descripción aparece de nuevo en una homi- 
lía atribuida al Padre de la Iglesia siria Efrén. Se dice en ella que 
los demonios se congregan apresuradamente de todas partes, como 
fieras sedientas de sangre. Por eso entran en combate con los án- 
geles de la muerte que llevan al difunto, mientras el alma queda allí 
gimiendo y lamentándose ?. 

En otro contexto hemos hablado ya antes de este Puente Chin- 
vad, que ha de atravesar el alma tras la muerte. En el Bundabién, 
capítulo XXX, se encuentra una clásica descripción de ese puente 
y del destino de las almas que llegan allí: 


«Es “como una punta, con una espada, cuya altura, longitud 
y anchura son nueve lanzas” (XXX, 1). “Si el alma está justifi- 
cada, la punta extrema se presenta en toda su amplitud... En 
figura ígnea pasa el alma por esa punta” (XXX, 9). “Pero si el 
alma impía llega en ese lugar a la cumbre, a esa punta aguda, se 


* El texto se encuentra en la edición de Anklesaria, pp. 99, 100ss; traduc- 
ción alemana en G. Widengren, Iranische Geisteswelt (Baden-Baden 1961) 
177. 

2 C£. J. D. C. Pavry, The Zoroastrian Doctrine of a Future Life (Nueva 
York 1926) 19. 

* El texto sirio está editado por mí con trad. inglesa y comentarios en 
OrSuec 9 (1960) 102ss. Concepciones similares se dan también en el judaísmo 
rabínico, cf. R. Mach, Der Zaddik in Talmud und Midrasch (Leiden 1957) 
174s. El «puente» (gesra) se encuentra en varios pasajes de Efrén, cf. Lamy, I, 
99, 157; IV, 161. 
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halla sobre la misma punta, pero ésta no le concede paso y contra 
su voluntad tiene que correr por esa punta... Se le corta el camino 
y se precipita de cabeza al infierno desde el punto más alto del 
puente, y experimenta todo lo malo” (XXX, 10)» 


(Widengren, Iranische Geisteswelt, 
177, 179). 


También la religión hindú conoce la misma concepción mítica, la 
cual, por tanto, era ya indo-irania. De los diversos pasajes que se po- 
drían citar aquí *, el más claro es sin duda el siguiente: 


«El agudo filo de la navaja, difícil de atravesar, es lo que 
los sabios señalan como dificultad del camino» 


(Katba-Up. VI, 14). 


La escatología musulmana tomó del Irán el impresionante sím- 
bolo mítico del puente de agudo filo. En la escatología popular del 
Islam se describe la travesía de ese puente exactamente igual que 
en el Bundabiín. Se dice allí *: 


«Ese camino es más delgado que un cabello, más afilado que 
una espada y más oscuro que la noche». 


Refiriéndose ahora a las concepciones escatológicas sobre la exis- 
tencia del individuo después de la muerte, constatamos por de pronto 
que prácticamente en todas partes del mundo de la religión se tie- 
nen concepciones relativamente concretas de esa existencia. La vida 
no termina con la irrupción de la muerte, pues entonces comienza 
otra vida, a la que muchas veces se le atribuye un valor superior al 
de la vida terrena. Pero al entrar en esa existencia los muertos son 
sometidos a duras pruebas: el juicio sobre su vida en el mundo y el 
castigo por sus acciones malas cometidas en la vida terrena. Entre 
los pueblos carentes de escritura encontramos igualmente la idea 
de que determinadas faltas, como, por ejemplo, la negligencia o des- 
precio del culto, la desobediencia a las reglas del tabú, los delitos 
contra las prescripciones rituales, etc., son castigados tras la muerte. 
Determinados delitos y faltas concernientes a la sociedad, el homi- 
cidio, robo, hechicería, lascivia, incesto, incluso la mentira y la ava- 
ricia, se piensa que son castigados en algunos casos al otro lado de 
la sepultura, lo mismo que ya en esta vida son causa de castigo. No 


* Cf. L. Scherman, Materialien zur Geschichte der indischen Visionslitera- 
tur (Leipzig 1892) 110-119. 
5 Véase M. Wolff, Mubammedanische Eschatologie (Leipzig 1872) 148. 
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es tan frecuente hablar de una auténtica acción judicial o de una 
especie de ordalía que confirmen el derecho del difunto a una exis- 
tencia bienaventurada después de la muerte f, 

Esta existencia póstuma es localizada a menudo en un país en 
el que reina la eterna juventud. Así ocurre en Tubetube, en Mela- 
nesia, donde se piensa que las personas ancianas recobran su juven- 
tud en una existencia bienaventurada, en que no hay enfermedades, 
ni espíritus malignos, ni muerte. Se vive matrimonialmente, siendo 
incluso fecundos. Las ocupaciones habituales de la vida, como cons- 
truir casas, poner a punto barcas y labrar el campo, continúan igual 
que antes. En cambio, el mal moral, como la enemistad y el robo, ha 
desaparecido junto con los defectos físicos ”. Concepciones muy dis- 
tintas son las predominantes entre los koitapu de Nueva Guinea 
británica, donde no se hace diferencia alguna entre el bien y el mal. 
Todos obtienen una existencia después de la muerte, cuya duración, 
sin embargo, no es eterna. El segundo yo de los durmientes va debi- 
litándose cada vez más, hasta morir finalmente una segunda muerte, 
que pone definitivamente fin a su vida *, Esta segunda muerte des- 
empeña un papel importante en las concepciones referentes a la vida 
póstuma en toda Melanesia? y también en muchas otras zonas. En 
el cristianismo volvemos a encontrarla en Ap 21,8: 


«En cambio, a los cobardes, infieles, nefandos, 
asesinos, lujuriosos, 

hechiceros e idólatras 

y a todos los embusteros les tocará en suerte 
el lago de azufre ardiendo, 

que es la segunda muerte». 


Una idea corriente entre los pueblos carentes de escritura es que 
la existencia en el otro mundo tiene diverso carácter, según los dis- 
tintos factores que influyeron durante la vida terrena del muerto. 
Las circunstancias que están en juego aquí son tales como la posición 
social, la riqueza, el modo de morir y las consideraciones religiosas 
y éticas ya mencionadas ", 

En una religión como el Islam se piensa que la suerte de los 
difuntos adquiere ya en la tumba una configuración muy diversa. 
Una vez que el muetto ha sido colocado en la tumba y sus parientes 


* Véase Eschatology: ERE V, 373, 

7 Cf. también Stóhr-Zoetmulder, op. cit, 188. 

$ E. Bendann, Death Customs, 162s. 

2 Op. cit., 163. E 

19 Op. cit., 251ss. Cf. también C. Clemen, Das Leben nach dem Tod in? 
Glauben der Menscbbeit (Leipzig-Berlín 1920) 5s. Este librito es rico en ma- 
terial, pero bastante anticuado en cuanto a la visión. 
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próximos se han alejado, mientras el muerto oye resonar sus pisadas, 
llegan a él dos ángeles, Munkar y Nakir, le levantan y preguntan: 
«¿Qué tienes que decir de ese hombre, de Mahoma?». Si es un 
creyente, contesta: «Doy testimonio de que es el Siervo y Apóstol 
de Alá». Entonces se le dice: «Contempla tu sitio en el infierno, en 
vez del cual te ha dado Alá un sitío en el paraíso». El muerto mira 
ambos lugares. En cambio, si es infiel (kafir) o escéptico (muná- 
fig), responde: «No sé; yo suelo decir lo mismo que otra gente». 
Entonces se le plantea esta pregunta retórica: «¿No sabes nada y 
no has leído nada?». A continuación le golpean el rostro con una 
vara de hierro, profiriendo tal grito que le oyen todos en las cerca- 
nías, excepto los hombres y los djinnes *. 

El llamado castigo de la sepultura (“adab al-qabr), que por lo 
demás viene descrito también de otro modo (un monstruo fustiga 
al muerto con un látigo durante tanto tiempo como Alá quiere), 
desempeña un papel enorme en las narraciones de la literatura tra- 
dicional islámica referentes al estado que se tiene en la tumba. Según 
la tradición, hay aún otro tipo de castigo: la compresión o aplas- 
tamiento de la sepultura. Consiste en que los lados de la tumba son 
comprimidos hasta que llegan a tocarse, lo cual, naturalmente, pro- 
duce diversos tormentos al muerto. En cambio, al justo le toca en 
suerte una dilatación de la tumba, que puede llegar hasta los setenta 
codos, quedando al mismo tiempo iluminada ?. 

Sin embargo, la religión que con mayor detalle y más exube- 
rante fantasía ha elaborado la doctrina concerniente a este estado 
intermedio, como se acostumbra llamar a estas ideas, parece ser 
más bien la religión irania. El relato visionario Ardái Viráz Námak 
nos proporciona descripciones coloristas y muy detalladas de la ator- 
mentada vida que los malvados e inicuos han de llevar tras la muer- 
te Y. En la religión irania encontramos una contraposición concreta 
entre dos lugares de estancia, uno el paraíso (garodmán, en persa 
medio) y otro el infierno (dósaxv, en p. m.). Los métodos de cas-, 
tigo que Ardai Viráz ve practicar en el infierno son bastante atroces, 
pero hay que tener en cuenta que las torturas iranias y los métodos 
de ejecución llevaban una fama muy especial. No se requería, por 
tanto, una imaginación muy desbordante para sobrepasar los límites 
de lo que a nosotros nos resulta apenas imaginable. Ardai Viráz ve, 
por ejemplo, almas, cuyas lenguas están siendo continuamente mor- 
didas y devoradas por serpientes: se trata de calumniadores y em- 
busteros, que de este modo reciben su merecido (cap. 66, 90). Ve 
a mujeres teniendo que poner con sus propias manos sus pechos en 


'" R. Eklund, Life between Death and Resurrection according to Islam 
(Upsala 1941) 5. 


a Op. cit., 6s. 
M. Haug y E. W. West, The Book of Arda Viraf (Londres 1872). 
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una parrilla rusiente para dejarlos asar. Este castigo alcanzaba a ma- 
dres que habían negado a sus hijos la leche y se la habían dado a 
niños ajenos por un lucro terreno (cap. 94). Vio también a un hom- 
bre, a quien se le había extraído los ojos y cortado la lengua, estando 
colgado de una pierna. Su cuerpo era rasgado entre tanto con una 
horca de cobre y en la cabeza le metían un clavo de hierro. El infeliz 
torturado de este modo era un juez que había aceptado sobornos y 
pronunciado sentencias injustas (cap. 79). Estos pocos ejemplos, que 
no son ni mucho menos los peores, ilustran el principio vindicativo, 
al que precisamente pretenden dar expresión los castigos del infier- 
no. En principio, el malvado debe ser castigado de un modo que co- 
rresponda a su crimen. Es el mismo axioma del ¿us talionis, que 
impera en el derecho del Oriente Próximo. Pero, naturalmente, esta 
tesis de la correspondencia entre el delito y la pena no puede man- 
tenerse de modo consecuente a lo largo de la exposición, y hemos 
visto antes, en el caso del juez venal, que en algunos casos no es 
aplicada en absoluto. Sin embargo, la tendencia es claramente per- 
ceptible y puede constatarse prácticamente en todas las descripciones 
del infierno. Las más famosas de ellas podrían ser las budistas, que, 
en cuanto a atrocidad, tienen un récord de inventiva, difícil de su- 
perar. En el budismo hay elaborada una rica topografía infernal, 
con siete u ocho infiernos calientes y siete u ocho fríos. Pero existen 
además otros dieciséis infiernos más pequeños, en contacto con cada 
uno de los grandes. Incluyendo los infiernos calientes y fríos, el 
número total alcanza la respetable suma de 144 infiernos *. Los cri- 
minales castigados en estos lugares están distribuidos por los diver- 
sos infiernos según el tipo de su delito. En el primer infierno son 
castigados homicidas; en el segundo, calumniadores y embusteros; 
en el tercero, los que han matado animales; en el cuarto, quienes han 
causado algún dolor a seres vivos; en el quinto, quienes han des- 
truido las posesiones de los dioses; en el sexto, quienes han pren- 
dido fuego a bosques o animales; en el séptimo, infieles que trasto- 
can la justicia y la injusticia; en el octavo, parricidas, asesinos de 
discípulos o maestros. En esta lista echamos en falta una serie de 
crímenes ordinarios, pero éstos son penados en los infiernos más 
pequeños *, 

La fantasía de la Edad Media cristiana no se puede comparar 
desde luego con la abundancia de inventiva que se manifiesta en las 
descripciones iranias y budistas del infierno. Pero en claridad gráfica 


1“ Véase Cosmogony and Cosmology: ERE IV, 133, y State of the Dead: 
ERE XI, 830s. 

15 Véase ERE XI, 831. Una descripción muy gráfica de los tormentos in- 
fernales es la ofrecida por el relato del recorrido de Maudgalyayana por los 
diversos infiernos, cf. G. Mensching, Buddbistische Geisteswelt (Darmstadt 


1955) 80-85. 


Escatología 411 


y vigor artístico, las pinturas de Jerónimo Bosco ** y las descripcio- 
nes del infierno de Dante sobrepujan a la mayor parte de ellas, si no 
a todas. Citemos algunos ejemplos típicos, escogidos entre las imá- 
genes más suaves y pictóricas: 


«Estaba, como está al salir la rana, 
fuera del agua un poco, cuando sueña 
que espiga con gran gusto la villana, 
la gente sin color que anda a la greña; 
hundida hasta el ombligo aparecía, 
sus dientes imitando a la cigúeña. 
Inclinada hacia abajo su faz fría, 

sus bocas el tormento demostraban 

y tristeza en sus ojos se advertía» 


(Inferno XXXII, 31-39; trad. espa- 
ñola de José M* Carulla). 


El feroz humor macabro resplandece en otro pasaje: 


«Una cuba de fondo descubierto 

no se vacía, no, cual un herido 

de la barba basta el sitio más cubierto. 
Colgaban intestinos del bendido 

Dor sus piernas; su corazón mostraba, 
y el saco que corrompe lo comido» 


(Inferno XXVII, 22-27; trad. espa- 
ñiola de José M.? Carulla). 


Las descripciones islámicas del infierno han heredado del cris- 
tianismo y de la religión iranía los requisitos constantes para pintar 
los tormentos infernales. Ciertamente, en este caso el maniqueísmo 
ha servido de intermediario para el material iranio. Cuando Mahoma 
emprende su famosa ascensión al cielo (12r4j), visita también los 
diversos lugares de castigo y ve todas las calamidades que atribulan 
a los pecadores ”. 

Cuando se trata de la suerte que compete a los buenos y justos 


1* Sobre Jerónimo Bosco, véase Die kunsthistorischen Sammlungen des... 
Kuiserbauses: «Jahrbuch» 19 (Viena 1898) 284ss. 

1" Véase, entre otros, A. Pavet de Courteille (ed.), Miradj-Namah (París 
1882) 21ss; la descripción del mi“ráj, traducida por E. Blochet, está en RHR 
40 (1899) 226ss; cf. con mis anotaciones en Mubammad, the Apostle of God, 
and bis Ascension: UUA (1955) 220ss. Una breve panorámica de las concep- 
ciones escatológicas del Islam viene dada por J. B. Taylor, «Religious Stu- 
dies» 4 (1968) 57-78, 
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tras la muerte, es comprensible que tampoco haya quedado atrás la 
capacidad de inventiva. Muchas brillantes descripciones del paraíso 
que aguarda a los fieles han aguijoneado a los adeptos del Islam 
para resistir fanáticamente y para increíbles acciones guerreras. El 
mismo Mahoma dio el tono de una vez por todas en la famosa 
sura 56: 


«... Esos (serán) los allegados (a Dios) 
en jardines, los deliciosos: 

Muchbedumbre de los primeros 

y pocos de los otros. 

Sobre lechos doblados, 


recostados en ellos, fronteros. 


Rondarán entre ellos mancebos, siempre jóvenes, 
con copas, aguamaniles y vasos de bebida limpida. 
No tendrán jaqueca por ella y no se embriagarán. 


Y fruta, de lo que prefieran, 

y carne de ave, de la que apetezcan, 

y (mujeres) de grandes ojos negros 
como imagen de perlas bien guardadas, 
retribución por lo que hicieron. 


No oirán en ellos bullicio 
ni lenguaje pecaminoso, 
sino que se dirá: ¡Paz, paz! 


Y los compañeros de la derecha; 

¿quiénes son los compañeros de la derecha? 
En medio de lotos sin espinas, 

y acacias bien plantadas, 

y sombra extendida, 

y agua corriente, 

y fruta, mucha, 

no cortada 

y no impedida, 

y lechos elevados. 


Ciertamente. Nos las creamos con creación 
y las pusimos virgenes, 

amorosas, parejas de edad, 

para los compañeros de la derecha: 
(babrá) muchedumbre de los primeros 

y muchedumbre de los otros» 


(Sura 56/11-40). 
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Andrae ha probado que Mahoma siguió en estas descripciones 
suyas del paraíso un esquema fijo, utilizado por el Padre de la Igle- 
sia siria Efrén en su predicación, por lo demás bastante árida *. 
Era el cristianismo popular el que exigía para la otra vida una bien- 
aventuranza muy palpable y aprehensible. Y el cristianismo, tal 
como lo ha plasmado el hombre de la calle, no se ha apartado esen- 
cialmente de los himnos paradisíacos de Efrén en sus sueños sobre 
el reino de los cielos. 

Es significativo que las ideas acerca de la vida después de la 
muerte contienen una cierta contradicción interna. Por una parte, se 
imagina uno que el muerto se halla en la tumba, durmiendo un sue- 
ño profundo, el llamado sueño del alma, para ser despertado a toque 
de trompeta cuando llegue el último día y Dios venga a juzgar al 
mundo Y. Por otra parte se imagina uno que inmediatamente des- 
pués de la muerte se tiene un juicio particular sobre cada hombre, 
por medio del cual recibe un sabor anticipado de las alegrías del pa- 
raíso y de los tormentos del infierno. Hemos visto ya que esta última 
concepción ha obtenido una plasmación muy gráfica y vívida en el 
Islam”. Sobre todo en el islamismo popular parece pensarse en 
general que el alma del muerto puede arribar directamente al paraíso 
o al infierno. En Las mil y una noches se encuentra con frecuencia 
la formulación: «Alá envió su alma directamente al infierno», O 
giros similares. 

Sin embargo, la bienaventuranza posterior a la muerte puede ser 
imaginada también de un modo muy distinto. La concepción cris- 
tiana tiene como felicidad suprema el contemplar el rostro de Dios 
(Mt 5,8; 18,10). Esta misma idea de la existencia paradisíaca viene 
expresada por Mahoma cuando dice que la suprema dicha que le 
puede ser deparada al hombre consiste en poder contemplar a Dios 
(sura 13/22)”. El origen de esta concepción radica posiblemente en 
la religión irania, pues está atestiguada en el Rívayat pahlevi Datas- 
tán i dénik, 157, 13: «Y su actividad (de los bienaventurados) con- 
siste en esto: en contemplar a Ohrmizd y adoratle». Por su parte, 
Orígenes considera la satisfacción de la sed inmensa de saber que 
tiene el hombre como la alegría suprema que se le puede deparar 
al cristiano en el cielo (De principiis 11, 11). 

El estado de quienes al concluir la vida terrena no llegan a dis- 
frutar de la «bienaventuranza» viene plasmado también en el ámbito 


16 Tor Andrae, Der Ursprung des Islams und das Cbristentum (Upsala 
1926; reproducción de «Kyrkohistorisk Arsskrift» [1923-1925]) 80ss, 146ss; 
Mubammed (Estocolmo 1930) 112s. 

' Andrae, Mubammed, T1ss, 115ss, y con detalle, en Der Ursprung des 
Islamas, 156ss. 

2 Véase supra, 409. 

1 K, Ahrens, Mubammed als Religionsstifter (Leipzig 1935) 107. 
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cristiano de un modo menos concreto y drástico. La concepción de 
las «dos salidas» parece presuponer que una parte del género hu- 
mano acabará en eterna condenación. Se dice, en efecto: 


«Después dirá a los de su izquierda: Apartaos de mí, maldi- 
tos, id al fuego eterno preparado para el diablo y sus ángeles» 


(Mt 25,41). 


Con todo, el cristianismo más antiguo manifiesta una notable re- 
serva en las descripciones de los castigos infernales. Sin embargo, 
Jesús expresa con bastante claridad de qué se trata, para que nos 
hagamos una idea muy clara de su concepción en este sentido. Los 
pecadores ingresan en la gehenna”, donde son atormentados por 
gusanos (cf. Is 66,24) y arden en un fuego eterno (Mc 9,48 par.). 
En otros pasajes se describe el sitio del castigo como un lugar oscuro 
con «llanto y rechinar de dientes» %. La descripción más detallada 
de cómo entendía Jesús la bienaventuranza y la pena en el otro 
mundo es la parábola del hombre rico y Lázaro el pobre (Lc 16, 
19ss). Lo mismo que en otros pasajes, Jesús reproduce aquí la esca- 
tología del judaísmo tardío %. El lugar de la bienaventuranza es el 
seno de Abrahán, donde el pobre se sienta a la mesa con el patriarca. 
El paraíso está separado por un profundo abismo del infierno, ima- 
ginado como una fosa ardiente, donde los pecadores se consumen 


de sed”. 


Pero aunque de estos pasajes sacamos una idea sumamente ma- 


2 Propiamente Gé Hinnon, el valle de Hinnón fuera de Jerusalén; ya en 
los profetas es casi una denominación del lugar de castigo (por ejemplo, 
Jr 19,6). Puede darse por seguro que Jesús mismo utilizó ese término para 
el infierno (véase G. Galman, Die Worte Jesu [Leipzig 1898] 131): los tres 
sinópticos ponen dicha expresión en boca de Jesús. En este contexto no 
hay motivo alguno para hablar de una «teología de la comunidad». 

3 H. Weinel, Biblische Theologie des Neuen Testaments (Tubinga 1928) 
55, pretende al parecer considerar los pasajes de Mt 13,42,50; 22,13; 24,51; 
25,30 como añadidos, pero el pasaje, también recogido por él (Lc 13,28 = 
Mt 8,12 de la «fuente de los logía»), habla en favor de que también esta 
concepción perteneció a la predicación del propio Jesús. Entre los libros re- 
cientes hay que mencionar, por ejemplo, R. Bultmann, Theologie des Neuen 
Testaments (Tubinga 1953) 9. 

2 Cf. Y. Bousset, Die Religion des Judentums (Tubinga 1926) 278s, 286, 
293ss. «Aquí expía el justo sus pecados (por medio de padecimientos), para 
que en la eternidad ya sólo reciba premio; el impío recibe el premio de sus 
buenas acciones en esta vida, para que en la eternidad reciba ya sólo castigo» 
(P. Volz, Die Eschatologie der ¡úidischen Gemeinde [Tubinga 1934] 295). 

33 Sobre el trasfondo de la parábola, originariamente egipcio, véase 
H. Gressmann, Vom reichen Manne und Lazarus (Berlín 1918); sobre la con- 
cepción judía común, véase E. Klostermann, Das Lukas-Evangelium (Tubinga 
1929) 168ss. Sobre el estado después de la muerte según la concepción cris- 
tiana, cf. además State of ¿be Dead: ERE XI, 836s. 
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terial de las penas impuestas a los condenados tras la muerte, al 
mismo tiempo se pueden observar también rastros de una intcrpre- 
tación más espiritualizada. El estado de los réprobos es considerado 
en primer término como un pesar por haber perdido la bienaventu- 
ranza, consistente en permanecer cerca de Dios y poderle contem- 
plar. Quizá hoy esta interpretación sea la más común dentro del 
cristianismo, pero tampoco en el NT faltan puntos que den pie a 
una concepción en este sentido ?, 

El representante primero de una exégesis espiritualizante de los 
pasajes neotestamentarios en que se habla de las penas del infierno 
es sin duda alguna Orígenes; éste parte de la base de que todo cas- 
tigo ha de tener un valor educativo, porque Dios, que es amor, no 
puede pagar mal con mal. Orígenes recalca además que «naturalezas 
intelectuales» (moeraí phíseis), como son los hombres, no pueden 
estar sometidos a una corrupción eterna. Orígenes no retrocede si- 
quiera ante la posibilidad de que incluso el diablo pueda quizá al- 
canzar la salvación. Las penas del infierno deben ser entendidas 
como un castigo educativo de índole enteramente espiritual. Una 
vez que todos han quedado depurados por la prueba purificadora del 
castigo, alcanzarán la bienaventuranza, donde Dios es todo en todos. 
Según la especulación de Orígenes, el curso del mundo desemboca 
en la restauración de todas las cosas (apokatástasis tón pánton). 
Todos habrán alcanzado entonces el grado supremo de perfección ”. 

Es lógico que una interpretación espiritualizante de las penas del 
infierno vaya vinculada a la idea de las «dos salidas». Para esta con- 
cepción, el castigo representa ante todo una pedagogía de la bien- 
aventuranza para quienes al final de su vida terrena no están aún 
maduros para la suprema dicha de permanecer junto a Dios. El Is- 
lam, que al principio había tomado del judaísmo y del cristianismo 
la doctrina de las penas del infierno, dio luego paso a esa idea de 
la apocatástasis, al parecer bajo el influjo de epígonos de la teología 
alejandrina Y. 

Ya la misma representación del infierno es objeto en la teología 
islámica de una exégesis alegórica. Propiamente se imaginan, según 
el modelo iranio, que un puente atraviesa el infierno en toda su 
amplitud, conduciendo al paraíso. Sobre ese puente deben pasar las 
almas de los difuntos para llegar al paraíso. El puente es tan estrecho 


2% ERE XI, 837. 

1 Véase, por ejemplo, E. de Faye, Orígéene 11 (París 1928) 259ss; Alexan- 
drian Theology: ERE 1, 217. 

23 Sobre el influjo de Orígenes en la Iglesia siria, véase J. Labourt, Le 
Cbristianisme dans Vempire perse (París 1904) 278ss, y A. Baumstark, Ge- 
schichte der syrischen Literatur (Bonn 1922) 127, 167, 220ss; G. Widengren, 
Researches in Syrian Mysticism (Leiden 1962; reproducción de NUMEN 8, 3) 
161ss. 
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como el filo de una espada, pero los santos caminan a lo largo de él 
como si fuesen sobre la hoja de la espada, y en un instante alcanzan 
su meta. En cambio, los justos precisan para ello un cierto espacio de 
tiempo, y los impíos se precipitan instantáneamente en el abismo ?. 

Sin embargo, este puente, que en consecuencia puede llevar a 
la gebenna, es considerado por Ghazzali como un factor de impor- 
tancia meramente moral. Para él no es otra cosa que el camino recto 
por el que Dios lleva a los creyentes, un símbolo del áureo camino 
intermedio entre el demasiado y el demasiado poco. Y Avicena ve 
los tormentos del infierno en que las almas de los malos conservan 
tras la muerte sus inclinaciones sensitivas, sin posibilidad de satis- 
facerlas, puesto que ellas son incorpóreas ?, 

La doctrina de la eternidad de las penas del infierno no ha en- 
contrado eco alguno en el Islam. A partir del al-As“ari se han invo- 
cado las palabras del Corán (sura 4/116): 


«En verdad, Alá no perdona que se asocie con él (dioses) 
y perdona lo que no es esto, a quien quiere». 


Se hace además referencia a la tradición: «El salvará a los hom- 
bres del infierno, después que han sido carbonizados allí». A los 
mu'tazilíes y qaditíes, que enseñaban que los pecadores habían de 
ser condenados para siempre a las penas del infierno, al-As“ari les 
reprochó que quitaban a los hombres la fe en la misericordia de 
Alá*, 

Según otra concepción, muy difundida, el alma del muerto re- 
nace a nuevas formas de existencia. Sobre todo en la India esta doc- 
trina del renacimiento ha alcanzado un papel preponderante. Allí 
está vinculada a la idea de que la nueva existencia es resultado de 
las obras realizadas en la existencia recién concluida. Se admite que 
dichas obras han dejado una determinada huella. En el sistema 
samkhya encontramos la denominación «el cuerpo sutil» (sáksma- 
sarira) como nombre de «la envoltura del alma durante las formas 
de existencia». Este cuerpo sutil, producto del Larzza, sigue al indi- 
viduo de una existencia a la otra. De este modo el alma adquiere 
una cualidad moral, que corresponde exactamente a la suma de sus 
obras buenas y malas Y, Encontramos aquí la equivalencia hindú de 
la concepción irania sobre el influjo de las acciones terrenas en el 
yo celeste, concepción que, evidentemente, es común a los arios, pese 


Véase Handworterbuch des Islam (Leiden 1941) 103. 

39 Este tema ha sido recogido en nuestra época por Sartre en su obra 
Huis clos. 

32 Handworterbuch, 103s. 

2 Sten Konow, Chantepie de la Saussaye, Lehrbuch der Religionsgeschich- 
te 11 (Tubinga 1925) 865. Una segunda palabra es lingasarira. 
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a que en el Irán esta idea no se ha desarrollado hacia una reencar- 
nación. Es además característico de las concepciones indias que el 
renacimiento se extiende desde una existencia en forma humana 
hasta el reino vegetal, pasando por el mundo animal. Tanto en el 
budismo como en otras partes se cuenta incluso con un ciclo de na- 
cimientos (samsára) que abarca incluso existencias como dioses y 
como demonios. Con ello el renacimiento comprende los extremos 
absolutos, tanto de la existencia buena como de la mala. En el budis- 
mo, donde se niega la existencia de un yo y el individuo es considera- 
do tan sólo como una unión de elementos continuamente renovados, 
el renacimiento no viene referido al alma, sino al karma de una per- 
sona. Cuando muete un ser vivo, nace otro que hereda el karma del 
anterior Y, Esto sucede de manera que, como resultado de las accio- 
nes a las que está vinculada la perseverancia en la existencia, apare- 
cen de manifiesto los cinco skandhas, los «agregados» de que se 
compone la existencia *, Este proceso se efectúa con tal rapidez al 
ocurrir la muerte, que en la existencia de la personalidad no se da 
apenas interrupción alguna. El renacimiento sucede en una de las seis 
formas de existencia con que cuenta el budismo: dioses, hombres, 
asuras, animales, plantas y prefas, esto es, habitantes de uno de los 
infiernos *. 

La doctrina de la transmigración de las almas se encuentra tam- 
bién en Grecia, donde ya Ferecides debió de introducir esa doctrina 
del renacimiento (palingenesía) en el siglo vi a. C.%, Sobre todo 
entre los pitagóricos y órficos este dogma ocupó un lugar central. 
En las láminas de oro órficas procedentes de Italia meridional se 
hace alusión a la «rueda del nacimiento» (kíklos tes genéseos). El 
alma purificada dice allí en la liturgia fúnebre *: 


«He escapado de la rueda amarga y dolorosa» 
(Kern, Orpbicorum fragmenta, 32c). 


% Véase Karma: ERE VII, 674. De la Vallée Poussin quiere expresar el 
contenido, en general, de un modo algo distinto, aunque admite que la con- 
cepción dada aquí viene apoyada por una serie de textos. Por su parte, ca- 
racteriza el asunto del siguiente modo: «An existence is a section of the exis- 
tence of a certain soul - or, to use Buddhist terms, of a “series” composed of 
thoughts, sensations, volition, and material elements, This series never had 
a beginning. It has to “eat” the fruits of a certain number of acts under 
certains conditions, and the experience of these acts constitues an existence. 
When this existence comes to an end, there are still some acts to be “eaten”, 
both new and old. The series, therefore, passes into another existence, and 
this lives a new section of life, under new conditions» (op. cit). 

3 Véase Etbics and Morality: ERE V, 497; cf. IV, 448. 

3 Cf. ERE IV, 449; 1X, 831s. 

3% Véase Transmigration: ERE XII, 432. 

37 El texto está reproducido por A. Olivieri, Lamellae aureae orpbicae 


(Bonn 1915) 4. 
37 
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Por tanto, en el orfismo el objetivo del alma es salvarse del re- 
nacimiento. Se trata del mismo anhelo que en la India, donde Buda, 
una vez que ha penetrado en el sentido que tiene el ciclo de la exis- 
tencia, exclama: 


«A. través del ciclo infinito de nacimiento y renacimiento, 
buscando en vano, me precipité hacia adelante, 

para encontrar al que ba construido este edificio. 

¡Qué dolor! ¡Nacimiento infinito! 


¡Ob arquitecto! ¡Te be descubierto! 
¡Nunca volverás a construir ese edificio! 


Tus vigas están todas quebradas, 

y el pendiente tejado anda destruido por el suelo. 
La destrucción ha alcanzado a esta mente, 

y ba visto lo último de todo afán» 


(Jataka TI, 69). 


La fe en la transmigración de las almas, en el sentido del paso 
de un cuerpo a otto, caracteriza a varias sectas siítas. Los nusai- 
rianos creen que un pecador perteneciente a su religión recibe tras 
la muerte una nueva existencia como judío, musulmán sunnita o 
cristiano. Los incrédulos, que no reconocen a Alí, renacen como ca- 
mellos, mulos, asnos o perros *, 

Entre los pueblos carentes de escritura se dan las mismas con- 
cepciones. En Sumatra veneran a los tigres como formas de existen- 
cia nueva de los muertos. Se cree también que las almas de los muer- 
tos pasan a tigres y cocodrilos, por lo que estas especies disfrutan 
también de veneración. Tanto en el archipiélago melanesio como 
en Africa, como también en otras muchas regiones, aparecen concep- 
ciones similares. Así se presenta en Melanesia la idea de una reen- 
carnación tanto en figura de hombre como de animal. Un curioso 
ejemplo de lo primero es la creencia de que los blancos son difuntos 
reencarnados. En Africa está muy difundida la fe en el renacimiento 
de los muertos en animales carnívoros, como leones y hienas o en 
serpientes. Menos frecuente es entre los pueblos carentes de escri- 
tura la idea de que el muerto es transformado en un pájaro o en 
una planta ?. 

La pervivencia de los antepasados en sus descendientes es una 
creencia muy difundida con la que ya nos hemos encontrado. En 


% Véase Handwórterbuch des Islam, 728. 
% Véase Transmigration: ERE XIL, 426ss. 
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uno de los relatos épico-míticos, Puramas, leemos la siguiente des- 
cripción del renacimiento: 


«Procedentes recíprocamente uno de otro, 
el antepasado de su descendiente 

y el descendiente de su antepasado, 

en la serie recíproca de nacimientos, 
aparecen una vez tras otra 

en diversas casas y linajes 

con sus descendientes» 


(Visnú Purána, 2, 8). 


En estrecha relación con estas ideas está la misma imposición 
del nombre, como ya hemos hecho notar antes Y. Cuando el niño 
recién nacido recibe el nombre de un pariente difunto, ello significa 
que se ha de ver en el niño la reencarnación de su antepasado. 

Ya hemos constatado antes lo estrechamente relacionadas que 
están las ideas acerca de la reencarnación con la imagen que uno se 
hace de las diversas formas de existencia del alma *. Sin embargo, 
las circunstancias concretas que subyacen a la idea de una transmi- 
gración de la personalidad son hasta ahora completamente descono- 
cidas. Con todo, es claro que, en el ámbito indo-iranio, la concepción 
de la correspondencia del alma con las obras de la vida terrena debe 
haber desempeñado un papel importante en el origen de las doctri- 
nas sobre la transmigración de las almas. 


" Véase supra, 19s. 
1 Véase supra, 196s y 398. 
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Hemos hablado ya de que, bajo el nombre de apocalíptica, se 
entiende la especulación sobre el devenir del mundo, cuya atención 
está dirigida sobre todo al fin del mundo. La apocalíptica es una 
especie de reflexión sobre la historia, que encuadra el acontecer en 
un marco determinado, con diversos períodos, cada uno de los cuales 
tiene su característica especial. La plasmación más nítida de este es- 
quema se da en las religiones indo-iranias, donde patece tener su 
origen. Encontramos en ellas un esquema cronológico, en conexión 
con toda la imagen del mundo y de Dios. 

La especulación india tiene en cuenta cuatro edades del mundo 
(yugas), denominadas, según las diversas caras de un lado: krita, 
treta, dvapara y kali*. La primera, krita, designa la cara que tiene 
cuatro puntos; freta, el segundo período, recibe su nombre de la 
cara de tres puntos; dvapara, el tercero, según la cara del dado con 
dos puntos, y el cuarto y último, kali, según la cara funesta con un 
punto tan sólo. 

En el primer período del mundo la virtud era aún completa 
entre los hombres, pero en cada una de las edades subsiguientes se 
ve disminuida en un cuarto, hasta que, finalmente, en el kaliyuga 
queda reducida ya a sólo un cuarto. Las mismas proporciones guat- 
dan entre sí las edades por lo que respecta a su duración. Mientras 
que el kritayuga dura cuatro mil años, a lo que hay que añadir un 
crepúsculo matutino y vespertino de cuatrocientos años cada uno, 
el tretayuga tiene una longitud de tres mil años, con crepúsculo de 
trescientos años cada uno; el dvápara, dos mil y doscientos años, y 
kali, mil y cien años. En conjunto, pues, el transcurso del mundo, 
propiamente mahbáyuga, gran período, o caturyuga, tetraperíodo, 
dura exactamente doce mil años. Sin embargo, se cuenta cada año 
de forma que comprende trescientos sesenta años ordinatios, con lo 
que el transcurso entero del mundo consta de cuatro millones tres- 
cientos veinte mil años. Estas especulaciones son desatrolladas aún 
más admitiendo la existencia de varios mabayugas, exactamente mil, 
que forman juntos una kalpa, Este período constituye a su vez una 
época desde la creación del mundo hasta su destrucción. Las kalpas 


1 Sobre lo que viene a continuación, véase el artículo Ages of the World: 
ERE 1, 200ss, del cual constituye una reseña. Cf. además M. Eliade, Le mytbe 
de Véternel retour (París 1949) 167ss. 
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son reunidas en años de Brahma; en la apocalíptica budista las es- 
peculaciones son aún más complicadas ?. Con todo, también en el 
budismo se tiene en cuenta un «gran período» (mabákappa), divi- 
dido en cuatro edades del mundo, de las cuales, curiosamente, el 
período de la perdición es la primera. Son de gran interés las con- 
cepciones apocalípticas de los jainistas *. 

En la primera edad del mundo imperaba sin obstáculos la ley 
moral brahmánica (dharma). Los preceptos morales eran cumplidos 
sin más, y no se precisaba exigir expresamente su cumplimiento *. De 
ordinario se indica como edad de los hombres cuatro mil años. Aún 
no había dioses ni seres divinos o demoníacos tales como gandharvas, 
yaksas, raksasas y demonios-serpientes. La figura de los hombres 
tenía mayor tamaño que ahora. Según la concepción budista, en 
tiempos del Buda Maitreya los hombres debían de medir ochenta 
mil yojanas. Los seres humanos eran figuras gemelas. Los hombres 
vivían en continua juventud durante diez mil años. La divinidad 
que todo lo abarcaba, Visnú-Narayana, cuyo cuerpo estaba formado 
por el universo *, era de color blanco. 

Las dos edades que vienen a continuación son descritas de modo 
bastante esquemático. En el tretayega, el linaje humano ya no cons- 
taba de gemelos, sino de hombres y mujeres. Estos construyeron 
casas para vivir en ellas; surgieron los oficios y la propiedad per- 
sonal *, El dharma disminuyó en un cuarto, y con ello también el 
tiempo de vida de los hombres ?. Fueron engendrados los antepasa- 
dos de los dioses y de los demonios. El color de Visnú es rojo. En 
el dvapara, el dharma disminuye en otro cuarto; los hombres son 
afligidos por enfermedades; aparecen la avaricia y la inmoralidad. 
Vishú adopta el color amarillo. 

En el último período sutgen toda clase de desgracias y catástro- 
fes, tanto en el mundo como en la humanidad. Estos elementos 
de la descripción se pueden reducir en parte a antiguos motivos 
de los mitos del ocaso del mundo y en parte representan reminis- 
cencias de sucesos puramente históricos. Todo se da en el orden 
contrario. La lluvia no cae en la estación propicia, el proceso natural 
de crecimiento queda trastornado. El clima es crudo; soplan vientos 
que desecan los arroyos y los ríos. El mundo es atribulado por la 
sequía. Los hombres viven en perpetuo temor al hombre. Los cam- 
pos de cereal proporcionan un rendimiento pequeño. Los alimentos 


2 Ages of tbe World: ERE 1, 187ss. 

3 Op. cit., 202, 

4% Sobre este particular y lo siguiente, véase E. Abegg, Der Messiasglaube 
in Indien und Iran (Berlín-Leipzig 1928) 10ss. 

5 Véase supra, 84. 

$ Véase ERE 1, 201. 

7 Abegg, op. cif, 19. 
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y frutos de paladar agradable han perdido su sabor. La población 
mengua y los animales salvajes campan en las ciudades. El ganado 
disminuye, de modo que en lugar de ordeñar vacas se ha de contentar 
uno con cabras y ovejas. Se ara el campo con terneros añales. Los 
hombres, que sufren carencia de todo, son débiles y raquíticos, y 
están afligidos por multitud de enfermedades. Según algunos datos 
su tamaño de 2.000 codos queda reducido a 7, así dicen los jainis- 
tas *, Pero, según el Brabmavaivarta-Purána, sólo alcanzan la estatu- 
ra de una pulgada. Ya a la edad de doce años tienen canas, y nadie 
sobrepasa los veinte años de edad. 

A la debilidad física corresponde una debilidad moral. Del dhay- 
ma sólo queda un cuarto, y está en trance de desaparecer por comple- 
to. Los hombres han caído en la incredulidad, la injusticia y la cortup- 
ción moral. Los sacrificios y ceremonias no son ya observados. Tanto 
en la sociedad como en la naturaleza está todo enteramente trasto- 
cado. La casta inferior (los sudras) se enfrenta descaradamente a la 
superior (los brahmanes). Estos a su vez escarnecen los Vedas, echan 
discursos groseros y cometen deshonestidades contra natura. Se di- 
funden herejías; el mundo entero está lleno de herejes. Todos bus- 
can tan sólo el dinero y las posesiones. Todos los vínculos morales 
están disueltos. La mentira, el engaño, el robo y la lascivia están 
en el orden del día. Hay pocos hombres y muchas mujeres, y éstas 
son las que dominan y hacen lo que les place ?. El color de Visnú 
es negro. 

Los elementos más importantes para nuestra investigación en 
la apocalíptica india son los siguientes: todo el devenir del mundo 
es considerado en forma de procesos cambiantes en el cuerpo del 
dios. El color del dios varía durante los diversos períodos, y estas 
mutaciones en el dios son sólo una cara de las mutaciones a las que 
está sometido el universo en su calidad de cuerpo del dios. El mundo 
envejece y camina hacia su fin. El tiempo de vida del hombre se 
reduce, mientras al mismo tiempo declinan sus fuerzas y disminuye 
su tamaño. La misma pérdida de fuerzas puede observarse también 
en la naturaleza. Todo ello es la consecuencia natural del envejeci- 
miento del dios, que es idéntico al universo. Su vida recorre los cua- 
tro estadios de la historia del mundo, caracterizados por los cuatro 
colores, porque él mismo abarca el mundo entero como cuerpo suyo. 
Por tanto, la doctrina de las edades del mundo está en conexión 
orgánica con la concepción panteísta analizada anteriormente. Los 
cuatro períodos de la historia del mundo presuponen los cuatro pe- 
ríodos de la propia existencia del dios. Por lo que respecta a los 
colores, esta especulación india no es original, pues lo mismo en la 


$ ERE Ll, 202. 
? Abegg, Op. cif., 25ss. 
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India que en la cultura indoeuropea se contaba originalmente como 
sólo tres colores como caracterización de la divinidad: el blanco, el 
rojo y el negro. El blanco es el color de la función soberana; el rojo, 
el de la función guerrera, y el negro, el de la tercera función ". 
Visnú, en cuanto dios universal, posee los colores de las diversas 
funciones divinas; es de suponer, por tanto, que la evolución del 
mundo -—como cuerpo del dios— abarcaba originalmente tan sólo 
tres períodos, correspondientes a los tres colores. Según esto, el es- 
quema tenía un primer período blanco, un segundo rojo y un tercero 
negro. 

Comparando el material iranio con el indio, podemos constatar 
toda una serie de concordancias. La doctrina irania de las edades 
del mundo, tal como aparece en el Bundabisn y fue analizada por 
Nyberg *, comprende asimismo cuatro períodos y doce mil años en 
total, al igual que en la India. Sin embargo, la distribución en los 
diferentes sectores de tiempo es algo distinta que en la especulación 
india. La apocalíptica irania divide esos doce mil años en partes 
iguales, cada una de las cuales abarca, pues, tres mil años. 

En el primer período trimilenario (años 1-2999), Ahura Mazda 
produce las cosas creadas, las cuales permanecen en un estado pura- 
mente espiritual, el puro meénok *. 

En el segundo período trimilenario (años 3000-5999), las cosas 
creadas pasan del estado espiritual al material (gé17h). Durante esta 
época la creación se halla en una situación ajena al pecado. Sin em- 
bargo, se excitan los deseos de Ahrimán por ese mundo feliz. Inten- 
ta llegar hasta él, pero es cegado por el resplandor del mundo de 
la luz, y vuelve a caer en el abismo tenebroso del que procede. En 
su anhelo sólo logra producir su propia creación como contrapartida 
a la de Ahura Mazda. Pero este mundo de Ahrimán es una mera ca- 
ricatura del mundo creado por Ahura Mazda. 

Durante el tercer período (6000-8999), Ahrimán despierta del 
aturdimiento en que había quedado sumergido durante el período 
precedente, cuando Ahura Mazda pronunció contra él el honover 
de poderosos efectos (la plegaria abunavar en avéstico). En un rabio- 
so frenesí irrumpe desde abajo en el mundo de la luz y extiende la 
muerte y la perdición por la creación entera, que es envenenada por 
sus repugnantes partidarios. Ahrimán mata al hombre primordial y 
al toro primordial, que habían convivido en un estado paradisíaco. 
Sin embargo, en el momento de la muerte, el hombre primordial 
(Gayomart) y el toro primordial (Gófurun) (en avéstico, Geui ur- 
van) derraman su semen, y del del hombre primordial surgen los 


** G. Dumézil, Rituels indo-européens d Rome (París 1954) 45s, 48-51. 
* HH. S. Nyberg, Die Religionen des alten Iran, 22ss; con más detalle, en 

Questions de cosmogonie et de cosmologie mazxdéennes: JA (1931) 57s, 235s. 
2 Sobre el concepto de meénók, véase infra, 449. 
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primeros hombres (Masya y Masyane), y del del toro primordial, 
el ganado. Pero en adelante la existencia está mezclada de muerte 
y maldad, como consecuencia de la irrupción de Ahrimán. Se con- 
vierte así en la mezcla (gumetisn) que encontramos siempre para 
designar la existencia terrena. 

El último período (9000-12000) está caracterizado por la «diso- 
lución» (vicarión), por la cual quedará «disuelta» la mezcla entre 
el bien y el mal y se concluirá el tiempo. Con la manifestación de 
Zarathustra a la edad de treinta años, comienza el décimo milenio el 
año 9000. A continuación vienen los descendientes míticos de Zara- 
thustra, los tres Sao3yants, de los que nos ocuparemos más tarde, y 
que no son sino reencarnaciones de Zarathustra. El primero de ellos 
introduce el undécimo milenio; el segundo, el duodécimo, y el terce- 
ro y último de estos salvadores apocalípticos aparece al final del 
último milenio, cuando cesa el decurso entero del mundo. Este es el 
momento en que los muertos resucitan tras inauditas catástrofes, 
relacionadas con la batalla final entre los poderes buenos y malos; 
el mundo queda purificado y el universo experimenta una metamor- 
fosis renovadora, una «transfiguración» (fraíkart) (en avéstico, 
frasokereti) Y, En la literatura irania este esquema aparece de nuevo 
en muchos otros pasajes, en los diversos apocalipsis en lengua persa 
media, que al parecer gozaron de una enorme popularidad. El más 
famoso de ellos (Babman Y at) describe el universo como un árbol 
con cuatro ramas. Es el árbol del mundo, que no es otra cosa que 
la imagen del mismo Dios, cuyo cuerpo es el mundo *. El tronco 
del árbol designa, pues, a la divinidad en su cualidad de ser idéntica 
al mundo. En este sentido resultan especialmente interesantes los 
himnos skambha *. Las cuatro ramas hacen referencia a los cuatro 
períodos del mundo: el primero de oro, el segundo de plata, el ter- 
cero de cobre y el cuarto de hierro. Cada uno de los tres últimos 
es peor que el precedente, lo mismo que en la India *, Esta especu- 
lación temporal sufre variación en otros textos, en el sentido de que 
en ellos se cuenta con tres períodos trimilenarios de nueve mil años 
en total. Este esquema concuerda con la especulación india de los 
tres colores, de la cual hallamos también rastros en Irán (Bundabisn, 
ed. A., 31); probablemente el esquema de los tres números era 
también en Irán el original. Luego añadieron a las tres partes el 


% Sobre el concepto de fraskart, véase Widengren, Die Religionen Irans, 
88, 107; Nyberg, op. cit., 228. 

14 Véase la indicación de R. Reitzenstein, Studien zum antiken Synkretis- 
mus aus Iran und Griecbenland (Leipzig-Berlín 1926) 92. 

15 Cf. supra, 90, n. 23. 

16 Véase Babman Yast 1, 3-5, SBE V, 192, nota; Denkart IX, 8 = SBE 
XXXVII, 180. Es típico que el extranjerismo iranio medio a4zg, rama, signi- 
fica en armenio «linaje, generación, nación». Traducción del Bahman Y at, 
en G. Widengren, Iranische Geisteswelt (Baden-Baden 1960) 183-195, 198-214. 
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total, del modo acostumbrado, con lo que se obtuvo una especula- 
ción de cuatro números, que, de hecho, es la única que está real- 
mente atestiguada en la India. Pero también concuerda con la cono- 
cida «especulación de los tres tiempos», de la que más tarde habla- 
remos *, Estas especulaciones de tres o de cuatro números guardan 
estrecha relación con la imagen irania de Dios. Como ya pudimos 
constatar, el aspecto de tiempo y de destino es un rasgo sobresa- 
liente de la esencia del dios supremo iranio *. Como Nyberg ha 
hecho patente, Zurván es considerado, lo mismo que Verezragna, 
bajo el aspecto de «los tres estadios en la existencia de todo cuanto 
vive», el de la juventud, la edad adulta y la vejez. Esta circunstancia 
viene expresada en los tres epítetos: ar$o.kara, «el que hace hom- 
bre»; fraso.kara, «el que hace resplandeciente», y mario.kara, «el 
que hace frágil y gastado» Y. El dios puede verse como triforme o 
tetraforme, dependiendo de si el aspecto global, el tiempo, es o no 
añadido a los aspectos parciales. Sin embargo, la especulación de 
Zurván se adhiere con preferencia al esquema de los doce mil años, 
con lo cual concuerda el que Zurván sea justamente el dios tetra- 
forme”, 

Considerando las ideas que se tienen en Irán sobre el último pe- 
ríodo, encontramos fundamentalmente la misma concepción que en 
la India. La época final del mundo comporta un desvanecimiento 
tanto de la naturaleza como de la humanidad. El cuerpo del dios, el 
universo, envejece y pierde vigor; ésta es la idea especulativa que 
subyace a las ideas apocalípticas populares sobre las pruebas de los 
últimos tiempos. Un ejemplo puede poner en claro cómo justamente 
la configuración más elaborada de la doctrina india sobre las edades 
del mundo puede darnos el trasfondo correcto de típicos detalles 
del Babman Y ast. Se dice en él (II, 32) que en el milenio de Zara- 
thustra nacerán hombres de talla más pequeña y fuerzas menores, 
Esta circunstancia queda aclarada con la disminución de tamaño y 
de fuerza del género humano, que, según la doctrina india de los 
yugas, se da con cada yuga. 

En cambio, la concepción de los salvadores del mundo (los saos- 
yants) está plasmada con mucha mayor nitidez en la apocalíptica 
irania que en la india, donde además no ocupa un lugar central en 
la especulación, como ocurre en Irán. Considerando en primer lugar 
las concepciones indias, hallamos que dentro de un cataryuga apa- 


Y Nybetrg, Die Religionen des alten Iran, 23, 29s; Questions (1931) 233ss. 
Cf. además G. Widengren, Stand und Aufgaben der iranischen Religions- 
geschichte (Leiden 1955) 27, con n. 123. 

15 Véase supra, 51ss, 

* Nyberg, Religionen, 382. Para otras interpretaciones de estas expresio- 
nes, cf. Widengren, Die Religionen Irans, 286. 

2% Nyberg, JA (1931) 57; cf. también Widengren, op. cit., 285. 
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rece en cada yuga un salvador. Se trata de los llamados avatáras, las 
encarnaciones de Visnú, sobre las que volveremos en otro contexto. 
Por tanto, en el krita Visnú aparece como Kapila; en el treta, como 
cakravartin (soberano del mundo)”; en el dvapara, como Vyasa, y 
en el último período, kaliyuga, como Kalki, figura que, natural. 
mente, es la que más interés despierta ?, 


En cambio, en Irán la aparición de los salvadores míticos está 
concentrada en el último período de tres mil años, cuando se libra 
la batalla decisiva entre el bien y el mal. Respecto a la cuestión del 
tipo de relación que tienen entre sí los salvadores del mundo hay 
una cierta concordancia. En la India eran concebidos como encat- 
naciones del dios Visnú; en Irán, como encarnaciones de Zarathustra, 
en cuanto hombre primordial divino 4. El Saosyant, que los textos 
avésticos nombran en primer lugar, es Astvat-ereta, el cual es, con 
toda claridad, Zarathustra reencarnado %. También se menciona a 
Uxgyat-ereta y Ux3yat-nemah. En la tradición pahlevi, que en algu- 
nos casos, como en el Babman Y ast y los demás textos apocalípticos, 
ha conservado antiguo material avéstico, que si no estaría perdido 
para nosotros, encontramos patente una serie de cuatro salvadores: 
Zarathustra, Husétar, Husétarmáh y Sosyans, correspondiendo a los 
personajes avésticos. La concordancia entre el cálculo apocalíptico 
indio e iranio hace probable que la concepción india sea la original. 
Es de suponer, por tanto, que hemos de contar con una especulación 
aria común, en la que cada uno de los cuatro períodos del mundo 
estaba dominado por su correspondiente figura de salvador. Se ad- 
mitía también, en efecto, que en cada período la divinidad se reve- 
laba en una figura individual, al estar sometido su gran cuerpo, el 
mundo, a una evolución que lleva el universo hacia su consumación. 


Lo mismo que la doctrina india de las edades del mundo, la 
apocalíptica irania muestra en sus descripciones de los últimos tiem- 
pos una curiosa mezcolanza de reminiscencias históricas y motivos 
míticos, procedentes de los mitos universales del ocaso del mundo. 
Como ejemplo particularmente ilustrativo de las primeras puede ci- 
tarse la plasmación literaria que ha encontrado el enfrentamiento 
cúltico entre los partidarios de Zarathustra y los miembros de las 
antiguas organizaciones cultuales arias. Estas últimas pertenecían, 
como ha probado Wikander, a un tipo de ligas de varones de espe- 
cial carácter guerrero P. Es un hecho interesante que precisamente 
en el Babman Y at se hallan algunas alusiones a esas organizaciones 


A Sobre este concepto, véase supra, 348s. 

2 Abegg, op. cit., 140, n. 5. 

3 Nyberg, op. cif., 30, 302, 391s, comparado con 231, 267, 305ss. 
24 Op. cit., 306. 

3 S, Wikander, Der arische Mánnerbund (Lund 1938) 64ss. 
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sociocultuales. Se las describe como tropas enemigas, que asolando 
y saqueando caen sobre las fronteras del Imperio iranio %, Al mismo 
tiempo encontramos motivos mítico-rituales, sobre todo los con- 
centrados en torno a la figura del dragón Azdabák ” (en avéstico, 
azi dabaka). Este monstruo está prisionero en el monte Demavend, 
pero al final de los tiempos es liberado, cae sobre la creación de 
Abura Mazda, devora a un tercio de la humanidad, daña al agua, al 
fuego y a la vegetación y comete tremendos pecados (Babman Y at 
TIT, 54-57). Sin embargo, el héroe Garsasp (en avéstico, Keresaspa) 
mata al monstruo. Cuando aparezca el tercero de los salvadores 
(Sosyans) purificará de nuevo la creación, a lo que seguirá la resu- 
rrección y la vida futura (Babman Yast TIL, 62). Estos aconteci- 
mientos decisivos son descritos con detalle en el Bundabisn *, Se 
refiere allí que un río de metal se derramará por la tierra. Todos 
los hombres atravesarán el metal ardiente y serán purificados. El 
justo lo percibirá como si pasase por leche caliente; en cambio, para 
el impío será como si anduviese por metal fundido, Luego los hom- 
bres se encontrarán con el máximo amor, padre, hijo, hermano, to- 
dos los amigos, y el uno preguntará al otro: «¿Dónde has estado 
durarte todos estos años y cuál ha sído la sentericia sobre tu alma? 
¿Eres un justo o un malvado? ». E inmediatamente el alma volverá 
a ver al cuerpo. Todos los hombres entonarán a una sola voz cánticos 
de alabanza a Ohrmizd y los Amahraspandas (en avéstico, Amesa 
spentas). Plutarco dice que todos los hombres hablarán la misma 
lengua (De Iside et Osiride, 47). Sosyans ofrece, juntamente con sus 
ayudantes, un sacrificio por la restauración de los difuntos, inmo- 
lando al toro Hatayós. Con la grasa de esta víctima sacrificial y con 
el blanco Hóm (en avéstico, Haoma) preparan una bebida de in- 
mortalidad, que dan a beber a todos los hombres. Todos se vuelven 
inmortales pata siempre. 

En el relato del Bundabiórn obtenemos información sobre cómo 
se imaginaban el estado físico de los resucitados. Los que se halla- 
ban en la edad adulta son resucitados con una edad de cuarenta años, 
mientras que quienes fueron sorprendidos por la muerte en la ju- 
ventud reciben como medida una edad de quince años. A cada uno 
se le dan mujer e hijos; esto lleva consigo lo mismo que durante la 
vida terrena, a excepción de que ya no son engendrados más niños. 
Luego Sosyans, por mandato del creador, dará a todos los hombres 


2% G. Widengren, Hochbgottglaube im alten Iran (Upsala 1938) 342ss, y 
S. Wikander, Vayu 1 (Upsala 1941) 136s. 

7 Cf. supra, 2235. 

% La exposición siguiente está basada en la sección del Bundabisón 
(Ed. Anklesaria, 211, 3-228, 6), editada, con traducción por G. Messina, en 
«Orientalia» 4 (1935) 260ss. Traducción alemana en G. Widengren, Iranische 
Geisteswelt, 209-221. 
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el premio y la retribución según sus obras. «Esta es la vida justa, 
de la que se dice: Entrarán en el paraíso de Ohrmizd» ?, 

Las líneas finales relatan la aniquilación de las potencias malig- 
nas y demoníacas. Luego el mundo se volverá inmortal mediante 
«transfiguración» (frafkart). "También se dice: «Esta tierra se tor- 
nará llana, sin valles ni prominencias» %, Plutarco lo confirma cuan- 
do dice que la tierra ha de volverse lisa y plana (op. cif.). 

Echando una mirada de conjunto a los rasgos principales de la 
apocalíptica irania hemos tenido varias ocasiones de constatar que 
en lo esencial coincide con la doctrina india de las edades del mundo. 
Ambas especulaciones parten de la evolución del mundo, conside- 
rada como diversos procesos en el propio cuerpo de Dios. La con- 
cepción panteísta de Dios es la que subyace originalmente a estas 
reflexiones apocalípticas. Pero también podemos constatar una dife- 
rencia significativa. El marcado dualismo de la religión irania hace 
aparecer el devenir del mundo como un drama lleno de tensión, que 
manifiesta la lucha entre el bien y el mal *!, Recordemos que, cierta- 
mente, en la doctrina india de los avataras no falta esta concepción 
de la historia %. Pero es claro que la idea de una lucha del poder 
divino contra el mal no pudo llegar nunca a un desarrollo pleno en el 
ámbito indio, puesto que, según la concepción india, el mal perte- 
nece igualmente a la propia esencia del dios. En cambio, en la reli- 
gión irania, donde la antigua fe con su imagen de Dios, que incluía 
tanto el bien como el mal, hubo de ceder cada vez más ante el zoroas- 
trismo, el peso ha de estar puesto en el incesante combate entre el 
mundo bueno de la luz y el mundo malo de las tinieblas. La repeti- 
ción cíclica preponderante en la mentalidad india es reemplazada 
por una reflexión histórica que ve acercarse pronto el fin del mundo 
actual. Al mismo tiempo salta a la vista el optimismo iranio. Los 
poderes radicalmente malos serán aniquilados en la violenta batalla 
final, pero prácticamente todos los hombres, incluidos los pecadores, 
son purificados y salvados para una existencia bienaventurada. Esto 
viene posibilitado por la resurrección de los cuerpos, que constituye 
por ello un punto cardinal de la escatología irania, puesto que cobra 
expresión en las esperanzas apocalípticas. Según la concepción ira- 
nia zoroástrica, la historia camina hacia un fin determinado, la defini- 
tiva redención de la humanidad. 

La escatología nórdica presenta muchos rasgos comunes con la 
judía y la cristiana (cf. más adelante). Propíamente, los últimos tiem- 
pos vienen introducidos por la muerte del buen dios Balder, debida 
al ladino atentado del malvado Loki, que transforma un inocente 


2 Widengren, op. cif., 220, 
» Op, cif, 221. ¡C£, ls 40,4! 
3 Cf. supra, 425. 

2 C£. infra, 4708. 
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juego de los dioses en una catástrofe fatal. Los dioses logran echar 
mano a Loki y aprisionarlo. Está encadenado con graves tormentos 
—lo mismo que el Azdahák iranio, encadenado en el monte Dema- 
vend— hasta que se acerca el fin de los días. Este fin viene prece- 
dido de graves presagios, tanto en la naturaleza como en la vida 
humana. «Jord skal rifna ok upphimmin», se dice en la estela skar- 
páker (en Sódermanland, Suecia) *, En la naturaleza, eclipses de sol, 
y en la sociedad, el mal moral, son mensajeros del ragnarok, del 
«ocaso de los dioses». Los hermanos combaten entre sí, practican el 
incesto con sus hermanas. El árbol del mundo se estremece y cruje. 
Entonces Loki queda libre —exactamente igual que Azdahak es 
liberado— y, unido a todos los poderes y monstruos malignos, aco- 
mete a los dioses. Se libra una serie de combates singulares, lo 
mismo que en la escatología irania. Odín es devorado por el lobo 
Fentis. El dios Tyr y el petro Garm se matan mutuamente. Thor 
destroza de un potente golpe a la serpiente Midgard, pero a los nue- 
ve pasos se derrumba, emponzoñado por el veneno de la serpiente. 
El ser maligno Surtr mata a Freyr. Como supervivientes se encuen- 
tran Heimdall, el dios del comienzo *, y Loki, y se matan mutua- 
mente. Surtr arroja fuego sobre la tierra, el sol se vuelve negro, las 
estrellas desaparecen, la tierra se sumerge de nuevo en el mar. El 
universo perece en humo y fuego. 

Pero tras esta catástrofe, el mundo es renovado. La tierra emer- 
ge verde y primaveral del mar. Los hijos del muerto Ásir se apo- 
deran de los campos de los Asas. Balder vuelve a surgir del reino 
de los muertos, Hel. Una época de felicidad reina en la tierra. 

Esta imagen de las últimas cosas, con el dramático combate 
final y el triunfo definitivo de las potencias buenas, está cerrada en 
sí misma y no puede descomponerse en piezas de mosaico *, 


3 Esta fórmula es decisiva para la antigiedad de las concepciones escato- 
lógicas, cf. J. de Vries, Altgermanische Religionsgeschichte 11, S 5. 

34 C£. Duméxil, Les dieux des indo-européens (París 1952) 104s. 

35 Al intento de Olrik, Om Ragnarók (Copenhague 1902-1914; ed. alema- 
na: Berlín 1922), se ha opuesto, con muchos argumentos dignos de conside- 
ración, R. Reitzenstein, en Weltuntergangsvorstellungen: KA (1924) 129-212 
(también ed. separata). Esta crítica ha sido aceptada por J. de Vries, Altger- 
manische Religionsgeschichte "TI, 392-405. El propio intento de solución de 
Reitzenstein —en la descripción nórdica veía el influjo de la escatología ma- 
niquea— no puede satisfacer, ya sólo por razones cronológicas, como De Vries 
hizo notar correctamente ya en su primera edición. En ella subrayó ya el 
carácter indo-europeo común de las descripciones nórdicas e iranias, pero, 
evidentemente, titubeó en deducir de ahí la conclusión. No quiso aceptar 
como seguro «para el antiguo paganismo inofensivo un resumen sistemático 
de las concepciones del ragnarók». «Por ello la poderosa imagen del ragnarók 
es un producto del paganismo en trance de extinción» ('II, 420). Pero esta 
postura es escéptica en exceso, como muestran los resultados más recientes 
de Duméxil, cf. infra, 431. 
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La concordancia fenomenológica con la fase final en la concep- 
ción irania de la historia, tal como ésta se presenta en los textos 
apocalípticos, impide ya de por sí un tratamiento atomizante de la 
escatología nórdica-germánica. Pero además ha sido puesto de mani- 
fiesto recientemente que motivos concretos, a los que se había bus- 
cado incluso un origen cristiano, se pueden encontrar en la India. 
Aquí, sin embargo, el tema de la batalla final ha quedado historizado 
(cf. lo dicho antes sobre el desarrollo contenido de la India) y apa- 
rece en el poema épico Mababhárata como historia (legendaria), en 
el relato de los hijos de Pandu y su lucha contra el malvado partido 
contrario. Es especialmente llamativa la correspondencia estructural 
entre el buen Balder y el ciego Hódr por una parte y los dos herma- 
nos Vidura y Dhritarástra por la otra, que son las transposiciones 
épicas de los dioses Aryaman y Bhaga. Asimismo se encuentran 
igualmente —cierto que con diferencias características de detalle, 
que excluyen la teoría de un influjo meramente literatio— los gran- 
des motivos centrales: 1, el fatídico juego de los dioses; 2, el trans- 
curso del tiempo, inaugurado con el alejamiento del caudillo bueno 
(Balder-Yudisthira), que designa un período lúgubre y luctuoso, en 
el norte del curso actual del mundo; 3, la pervivencia de los dos 
protagonistas, Balder-Hódr o Vidura-Dhritarástra, tras el ocaso del 
mundo. Tiene especial significación el hecho de que tanto la exis- 
tencia como el carácter de Balder se consideran de un modo pro- 
bado como autóctonamente nórdicos, con trasfondo indoeuropeo *. 
No menos significativo es que, con un análisis detenido, la figura 
central por parte de las potencias malignas, Loki, aparece como un 
equivalente fenomenológico de ciertas figuras indo-iranias. Sobre 
todo su esencia está en completa correspondencia con el dios ossético 
(es decir, de Irán septentrional) Syrdon. En las narraciones osséticas 
encontramos una vez más el juego, aparentemente inocente —plas- 
mado de nuevo con ciertas divergencias—, en que el hermoso héroe 
Soztyko es muerto por los astutos golpes de Syrdon *. 

Dirigiéndonos a la religión griega, sólo precisamos recordar con 
toda brevedad la doctrina de las edades del mundo en Hesíodo, 
que desde antiguo se ha relacionado con las correspondientes con- 
cepciones indo-iranias. Como Reitzenstein ha hecho patente, en He- 
síodo encontramos multitud de correspondencias fenomenológicas. 
Se refiere igualmente a edades del mundo, designadas con el nombre 
de los cuatro metales, oro, plata, cobre y hierro, que representan 
una escala ascendente. Los sufrimientos de la última época vienen 


% Cf. G. Dumézil, Les dieux des Germains (París 1959) 78-105, donde se 
halla un detenido y sugerente análisis estructural. 
7 Cf. G. Dumézil, Lokí (Darmstadt 1959), 
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pintados en tonos bien conocidos *, También los órficos conocen 
el mismo esquema *. Hemos constatado ya que la religión órfica 
tiene el mismo concepto panteísta de Dios que encontramos en la 
antigua especulación indo-irania, plasmada al modo de filosofía de 
la religión. Zeus es el universo Y. El mismo poema en que esta con- 
cepción cobra una expresión marcada subraya también que la divi- 
nidad puede retraer de nuevo al universo dentro de sí misma, pata 
luego volver a producir el mundo *, La identidad en el modo de 
concebirlo es tan llamativa, que podríamos deducir con Reitzenstein 
que las especulaciones griegas sobre las edades del mundo son un 
epílogo de la apocalíptica indo-irania si el concepto cíclico de tiempo 
no fuese tan característico precisamente de la especulación griega *. 

Un esquema muy distinto es aquel con que nos enfrentamos en 
la antigua idea del Oriente Próximo de una alternancia entre perío- 
dos de dicha y desdicha. La apocalíptica común a los arios contaba 
con una escala descendente. Primero viene el período propiamente 
de dicha, después la situación empeora con cada período, hasta que 
finalmente todo el conjunto desemboca en una catástrofe cósmica, 
a la que sigue la renovación del universo. Muy distinto es lo que 
ocurre en el Oriente Próximo. En la religión asirio-babilónica se da 
en vez de ello la idea de una alternancia de períodos dichosos y des- 
graciados. 

Este esquema lo encontramos aplicado con cansina monotonía 
en una serie de profecías procedentes de Asur. Se describe en ellas 
cómo reinan en el país alternativamente la sobreabundancia y la 
escasez. Unas veces la población del país vive con seguridad; otras 
se enseñorean del país la revolución, la confusión y la desgracia. 
Unas veces cae lluvia abundante y fluye el agua por los canales; otras, 
canales y ríos están llenos de arena. Durante un período se alegra 
el corazón del país, en el otro las ciudades se arruinan y las casas 
quedan desiertas *, 

Toda esta serie de profecías sólo en su forma externa son pre- 
dicciones; en realidad, se trata de sucesos que ya han ocurrido. Estas 
predicciones de futuro sólo aparentes se llaman vaticinia ex eventu *, 
El final del texto de Asur se ha perdido; si no, habríamos podido 
constatar seguramente que, pot último, el texto se transformaba en 


% Véase R. Reitzenstein, Alt-Griechische Theologie und ibre Quellen 
(«Vortráge der Bibliothek Watburg» 1924-1925; Leipzig 1927) 5ss. 

% Op. cit., 10. 

“ Véase supra, 92. 

1 Véase Reitzenstein, op. cit., 11s. 

2 Cf. infra, 474s. 

% Véase el texto en ATAT (Berlín-Leipzig *1926) 283s, 

4 Sobre el trasfondo histórico de estos vaticinia ex eventu, véase E. Weid- 
ner, AfO 13 (1940) 236; W. EF. Albright, From tbe Stone Age to Christianity 


(Baltimore 1946) 334, n. 61. 
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una auténtica predicción de futuro, presentando un modelo estilís- 
tico que más tarde aparece de nuevo en la apocalíptica judía *. Este 
esquema de los vaticinia ex eventu, que pasan a ser predicciones 
de fututo, se encuentra plasmado con nitidez en el apocalipsis iranio 
medio Babman Y a3t, cuyo núcleo está formado por textos avésticos 
ahora perdidos *, 

Hay otto texto que trata del período de desdicha que caerá sobre 
Babilonia. Se narra en él cómo bajo el mandato de un príncipe veni- 
dero el combate y la lucha no tendrán fin. Las propiedades de Babi- 
lonia serán saqueadas por conquistadores. El clan familiar quedará 
disuelto. 

«Los hombres venderán 

a sus bijos por dinero... 

El hombre abandonará a su mujer, 
y la mujer a su marido. 

La madre cerrará la puerta a su hija» 


(OLZ [1907] col. 347s = ATAT, 
230s). 


En los profetas veterotestamentarios encontramos el mismo 
tema, «la disolución de la colectividad familiar» Y, que resulta habi- 
tual en el estilo apocalíptico. 


«Porque el bijo deshonra al padre, 

se levantan la bija contra la madre, 

la nuera contra la suegra, 

y los enemigos de uno son los de su casa» 


(Mig 7,6)*. 


Dentro de la apocalíptica judeo-israelita se encuentra ya, en el 
Libro de Daniel (cap. 2), el tema de los cuatro períodos, caracteri- 
zados por los metales oro, plata, cobre y hierro. Los exegetas han 
discutido mucho sobre la posibilidad de que tengamos aquí un epí- 
gono de la concepción irania, de la que encontramos muestras en el 
Babman Y ast; sin embargo, mantienen con frecuencia una postura 
reservada, subrayando la dificultad de fechar la apocalíptica irania 
y sobre todo el Babman Y ast*. Por nuestra parte hemos constatado 


% Cf. las predicciones del Libro de Daniel. 

% Véase infra, 434, n. 51. 

*1 La expresión procede de Stróm; véase A. V. Stróm, Vetekornet (Esto- 
colmo 1944) 100. 

** Cf. A. Jeremias, Babylonisches im Neuen Testament (Leipzig 1905) 97s. 

% Véase, entre otros, J. A. Montgomery, A critical and exegetical Com- 
mentary of tbe Book of Daniel (Edimburgo 1927) 188s, donde la exposición 
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ya que ciertas alusiones a determinadas circunstancias de tiempo 
hacen referencia con toda seguridad a la época de Zarathustra como 
fecha de composición del núcleo del Babman Yast*, Con ello con- 
cuerdan bien ciertas particularidades estilísticas y sintácticas de la 
lengua irania media, el llamado pablevi escrito, en el que está com- 
puesto el Babman Y a3t. Dichas particularidades remiten inequívoca- 
mente a un escrito avéstico de base *, Con ello quedamos relevados 
de toda preocupación por la fecha, cuando se trata de las concep- 
ciones fundamenales de la apocalíptica irania, y no tenemos dificul- 
tad alguna para constatar el influjo que ha ejercido en el Próximo 
Oriente y Asia Menor. También se ha puesto de relieve, con razón, 
que la antigiiedad de la doctrina irania de las edades del mundo vie- 
ne atestiguada por la información de Plutarco, el cual, a su vez, 
refiere su material a Teopompo, que vivió en tiempos de Alejandro 
Magno ”, 

Desde el punto de vista puramente fenomenológico encontramos 
diversas concordancias entre la apocalíptica irania y la judeo-israelita. 
Las más importantes pueden resumirse del modo siguiente %, El 


del problema pone de manifiesto, sin embargo, que el autor no se maneja bien 
con el material iranio. Es valioso M. Noth, Das Geschichbtsverstándnis der 
alttestamentlichen Apokalyptik (Colonia-Opladen 1954), donde, sin embargo, 
no entra en el problema de datación de la apocalíptica irania. 

% Véase supra, 4275. 

% Ya West hizo notar la peculiaridad sintáctica más importante en la in- 
troducción a su traducción: numerosas frases vienen introducidas por un 
verbo, que es significativo para el avéstico, pero ajeno al persa medio (véase 
SBE V, LITD). A ello se añaden las observaciones estilísticas, puestas de relie- 
ve asimismo por West. Finalmente, estos indicios pueden incrementarse ha- 
ciendo notar que la misma narración que sirve de marco, según la cual Zara- 
thustra es puesto en trance por una bebida y en su visión contempla el devenir 
del mundo, remite claramente a la religión irania antigua, tal como ha sido 
analizada por Nyberg con respecto a Zarathustra; cf. Die Religionen des alten 
Iran, 146-167, y el relato sobre el éxtasis en que entra Ardáy Viraz, con la 
descripción Babman Yast TI, 5-6, según la cual Zarathustra bebe en forma de 
agua la sabiduría de Ahuta Mazda y es puesto en trance durante siete días 
con sus noches, exactamente lo mismo que Arday Viraz, Compárese además 
el relato indio de la visión del ermitaño Markandeya, en el que se describe 
cómo el ermitaño contempla a la divinidad suprema y el transcurso del mundo 
con los cuatro yugas; un paralelo estupendo de la narración del Babman Y ast. 
Véase supra, 83s. Sobre todo el problema, véase G. Widengren, Stand und 
Aufgaben der iranischen Religionsgeschichte, 67, y Widengren, Die Religionen 
Trans, 69. 

32 Véase Nybetg, Die Religionen des alten Iram, 392. La tesis de que el 
extracto de Teopompo cotrobora la datación de la apocalíptica irania en una 
época anterior a la judeo-istaelita está fuertemente subrayada por W. Bousset, 
Die Religion des Judentums (Tubinga *1926) 507, n. 3. 

33 Bousset ha percibido bien los detalles concretos (véase op. cif., 50688), 
pero no ha llegado a tener en claro el papel fundamental que desempeña el 
número cuatro en la especulación: su vinculación con la idea de los diversos 
estadios evolutivos en el cuerpo del dios. 
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curso de la evolución del mundo es imaginado en un determinado 
número de períodos, cuya suma vatía, pero que, con frecuencia, se 
reduce a cuatro. El fin del mundo se anuncia mediante catástrofes 
en la naturaleza y entre los hombres. El final de la historia viene 
introducido por la resurrección de los muertos. Luego sigue el jui- 
cio sobre justos e impíos, así como el sometimiento de Satán y los 
poderes malignos. Por último, queda establecido el reino de Dios 
sobre la tierra, y los piadosos reciben vida eterna 5, 

La índole de esta nueva existencia puede verse —de acuerdo 
con lo que antes hemos constatado — en parte como una continua- 
ción de la vida terrena, en parte como algo de valor puramente 
religioso. En el primer caso se suele pensar en el banquete del cielo, 
en el que los bienaventurados tomarán parte, y la cesación de toda 
enfermedad y vejez %, En el último caso se subraya que en el mundo 
futuro no habrá comida ni bebida, ni reproducción ni incremento, 
sino que los piadosos estarán sentados con coronas sobre su cabeza 
y se alegrarán con el resplandor de la divinidad *. Especialmente se 
pone de relieve que en la nueva existencia desaparecerán por ente- 
ro la injusticia y el pecado %, Al mismo tiempo en todo el universo 
tiene lugar una completa renovación. «El Todopoderoso renovará su 
creación», se dice en el Apocalipsis de Baruc (31,5). 

Dentro del judaísmo hay que resaltar en especial algunas ideas 
apocalípticas. Una atañe al marco en que están encuadrados los pe- 
ríodos en número de cuarto; la otra, a la figura del salvador, Res- 
pecto a la división en períodos, puede observarse que el antiguo 
esquema de Oriente Próximo —con períodos de dicha y de desdicha 
en alternancia regular— es reemplazado en el ámbito israelita por 
un contraste entre la actual edad malvada y la futura época de feli- 
cidad Y, Este esquema está subyaciendo a la ideología regia. La su- 
bida al trono del rey introduce, como hemos visto, la nueva época 
dichosa %. Pero estos trastornos no significan una renovación del 
mundo, afectan al propio pueblo, no al universo; aunque al estilo 
usual en Oriente Próximo, también Israel es considerado como el 
centro del cosmos. El juicio de Yahvé, que vendrá sobre el pueblo 
de Israel, contiene «un acto judicial divino sobre la humanidad 
entera en cuanto tal, como parte de un drama escatológico que con- 


$ Op. cit., 275. 

55 Véase supra, 4285. 

5 Véase Bousset, Op. Cit., 276. 

7 Op. cit., 277. 

$ Op. cit, 279. 

5 Véase, por ejemplo, el fuerte contraste entre Is 8,21-9,1 y 9,2-7, donde 
nos aparece justamente esa alternancia de períodos de desdicha y de dicha. 
Otro ejemplo típico es la descripción del cap. 9 de Axrós, 

Véase supra, 3318. 
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cluyera la evolución del mundo» %, Y del mismo modo la ascensión 
al trono del nuevo rey inaugura un tiempo de felicidad, en especial 
para Israel %. Pero este contraste entre períodos de dicha y de 
desdicha —concretizado en la hora del juicio, cuando el «Ungido 
de Yahvé», el rey, provoca el cambio apoyado por la mano po- 
derosa de Dios— asume proporciones cósmicas en la época hele- 
nística. Ahora concierne al mundo entero y a toda la humanidad. 
«Este mundo» y «el mundo venidero» quedan mutuamente contra- 
puestos *. La perspectiva ya no está reducida a Israel, sino que es 
por entero cósmica. Este mismo contraste entre los dos eones, el 
actual y el venidero, se encuentra en la especulación irania, que 
cuenta en parte con el «tiempo limitado», en parte con el «tiempo 
ilimitado» *, Es evidente que el actual eón corresponde al zamán ¡ 
kanárakomand, al tiempo limitado, y la eternidad futura, al zamán 
¿ akanárak, al tiempo ilimitado. La duración de este eón está limi- 
tada; el presupuesto de todas las lucubraciones sobre la época an- 
terior al juicio final es la posibiildad de calcular cuándo la era actual 
será reemplazada por la futura. Esa época es llamada también «el 
gran eón», tanto en el Libro de Henoc etíope como en el eslavo, 
donde se dice: 


«Entonces quedarán aniquilados todos los tiempos y años, 
y en adelante no habrá ya meses, ni días, ni horas... El eón único 


comienza» 
(Libro de Henoc eslavo, 65, 7-8). 


Por tanto, el esquema numeral del cuatro queda transpuesto a la 
edad actual, exactamente igual que en la apocalíptica irania. A con- 
tinuación viene la eternidad ilimitada. 

En cambio, la figura del salvador no posee en la apocalíptica 
judía el mismo carácter cíclico que en la especulación indo-irania. 
En el ámbito judeo-israelita no se tiene la misma idea que en la 
India y el Irán de que la divinidad se manifiesta en figura humana 


e Y. Lindblom, Profetismen i Israel (Estocolmo 1934; ed. inglesa: Pro- 
pbecy in Ancient Israel [Oxford 19621) 486. 

* Para una visión de conjunto de los pasajes, muy discutidos, de los pro- 
fetas preexílicos, remitimos a Lindblom, Profetismen, 512; Prophecy, 372s. 
Las descripciones más importantes del profetismo posexílico las constituyen 
los cantos del Siervo de Yahvé en el Deutero-Isaías. Cf. además Widengren, 
Literary and Psychological Aspects: UUA (1948) 88ss, con la bibliografía 
citada allí. 

% Respecto al contraste entre la concepción antigua y la más reciente, véa- 
se Bousset, op. cit., 243, 

% Sobre estos conceptos, véase Nyberg, Questions, 39, 60. Acerca del 
«gran eón» de la apocalíptica del judaísmo tardío, que se cita a continuación, 
véase Widengren, «Temenos» 2 (1966) 161. 
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en cada nuevo período de tiempo. En lugar de ello, toda la era mal- 
vada concluye con la revelación de un salvador mítico. Se trata del 
enigmático «Hijo del Hombre», que no es otro que el equivalente 
judío del Gayómart iranio y del Purusa indio Y, Propiamente, «Hijo 
del Hombre» es una traducción defectuosa de la expresión aramea 
bar "nas, cuyo significado propio es simplemente «hombre» *. Ya 
desde hace tiempo se ha reconocido con claridad que esta figura es, 
en la concepción judía, el equivalente fenomenológico del Gayo- 
mart iranio. Lo mismo que el hombre primordial está reencarnado 
en Zarathustra y sus hijos míticos (los Sao8yants), así también en la 
apocalíptica judía «el Hombre» se manifiesta en el Mesías terreno, 
el rey sacral del tronco de David, que aparece como salvador al final 
de los tiempos. En la idea del Hijo del Hombre del judaísmo tardío 
están fundidas la concepción de un hombre primordial cósmico, de 
un salvador celeste y de un rey sacral *, 


$ Acerca de estos últimos, véase supra, 90s. Á esta concepción univer- 
salmente aceptada parece querer oponerse K. Colpe, cf. Die religionsgeschicht- 
co Schule 1 (Gotinga 1961). Pero hay que esperar la continuación del 
trabajo. 

% De la abundante bibliografía citemos los siguientes trabajos: C. H. Krae- 
ling, Anthropos and Son of Man (Nueva York 1927), ahora anticuado; Stróm, 
Vetekornet, índice analítico acerca de Mánniskosonen; S. Mowinckel, Han 
som kommer (Copenhague 1960; ed. inglesa: He That Cometb [Oxford 
1956]); E. Sjóberg, Der Menschensobn im átbiopischen Henochbuch (Lund 
1946) (cf. IL. Egnell, BiOr 8 [19511 187ss); R. Otto, Reich Gottes und Men- 
schensobhn (Munich ?1940). 

7 Este asunto se encuentra claramente resumido en Stróm, op. cif., 239. 
Hay que notar, sin embargo, que la concepción de un salvador que vence el 
poder del mal, personificado en un dragón, se halla también en la religión 
irania (véase supra, 428). Más adelante veremos que además de las antiguas 
ideas del Oriente Próximo, se dan rasgos puramente iranios justamente en 
la plasmación de este tema en la apocalíptica cristiana (véase ¿mfra, 438). 
Tampoco falta en el ámbito del Oriente Próximo la idea de una divini- 
dad que representa a la humanidad. Así Tammuz es idéntico a ameélúta, 
la humanidad (véase Ebeling, Tod und Leben, 48). El dios Lillu es vtra divi- 
nidad que padece y muere, del tipo de Tammuz. Su nombre hace referencia 
al hombre primordial Lillu (o Lullu), que, según Enima Eli3, es creado por 
Marduk a partir de Kingu inmolado (cf. supra, 269s), y del cual procede el 
género humano. En los salmos maniqueos coptos el hombre primordial se 
llama en ciertos textos «el joven», Lilu (C. R, C. Allberry, A Manichaean 
Psalm-Book, parte II [Stuttgart 1938] 13*). Sin embargo, a estos salmos 
maniqueos pertenece abundante material mandeo en estado casi bruto, como 
puso de manifiesto T. Sáve-Sóderbergh en Studies in the Coptic Manichaean 
Psalm-Book (Upsala 1949). Por tanto, Lillu, en cuanto nombre del salvador- 
hombre primordial, encarnación de todo el género humano, pasó de la religión 
mesopotámica a la mandea y de allí al maniqueísmo, como he mostrado para 
toda una serie de elementos estilísticos mesopotámicos incluidos en el mani- 
queísmo (cf. Widengren, Mesopotamian Elements). Sirva lo dicho aquí, que 
aún debería ser explanado con más detalle, como complemento de op. cíf., 178. 
Sobre los vínculos entre la religión mesopotámica y el mandeísmo, véase ade- 
más W. Baumgartner, Zur Mandierfrage: HUCA 23 (1950-51) 41-71. 
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Por ello es tanto más llamativo que falte en la apocalíptica judía 
la revelación cíclica del salvador celeste, puesto que, sin embargo, 
no parece haber sido extraña al judaísmo en la época helenística la 
idea de una revelación de la divinidad, acaecida durante diversos 
períodos. Más adelante trataremos la concepción de las encarnacio- 
nes periódicas del salvador celeste «enviado» €, Aquí sólo queremos 
hacer notar la circunstancia de que en la secta judeo-cristiana de los 
ebionitas aparece una serie de cuatro salvadores: Abrahán, Isaac, 
Jacob y Cristo, todos ellos encarnaciones, concebidas más o menos 
conscientemente, del hombre celeste Adán %. Si en lugar de Cristo 
colocamos el término hebreo Mesías, usual en las sectas judeo-cristia- 
nas para designar al «Ungido», tenemos un ciclo puramente judeo- 
israclita de cuatro salvadores enviados del cielo. También en este 
punto es fácil reconocer que la idea prioritaria radica en el ámbito 
iranio. En él, la concepción de la encarnación cíclica del salvador 
está separada de la concepción de los cuatro períodos en la historia 
del mundo. Tenemos aquí, por tanto, un típico proceso de desinte- 
gración ”, 

La apocalíptica cristiana ha heredado tanto el esquema como 
también la mayor parte de los rasgos concretos de la especulación 
del judaísmo tardío y, por tanto, de concepciones más antiguas 
orientales e indo-iranias. Su expresión clásica se encuentra en el 
Apocalipsis de Juan. Encontramos en él muchas cosas del esquema 
apocalíptico, pero además una huella de la tardía especulación astral 
babilónica, más acusada aún que en la apocalíptica judía. Cierto que 
tampoco allí falta; sobre todo en la literatura de Henoc se pueden 
constatar en varios casos claras influencias astrológicas ”, Está uni- 


Véase infra, 463s. 

Véase T. Andrac, Mubammed (Estocolmo 1930) 1285, que, sin embargo, 
es de la opinión de que contamos tan sólo con dos encarnaciones. De nuestra 
exposición aquí, en especial p. 427, puede haber quedado patente por qué 
considero como una auténtica encarnación la revelación del hombre celeste 
a los patriarcas en figura visible. También en este caso se trata del encuentro 
del yo celeste con el terrestre, que resulta de la encarnación del primero en el 
último. Cf. además T. Andrae y G. Widengren, Mubammed (Estocolmo 
31967) 112, donde en, mi reelaboración, no he querido cambiar la concepción 
de Andrae, a pesar de no compartirla: las cuatro figuras (Abrahán, Isaac, 
Jacob y Cristo) corresponden directamente a Zarathustra y los tres Saoéyants, 
que son todos reencarnaciones del hombre primordial. 

7% Las objeciones hechas por J. Duchesne-Guillemin en su (singular) co- 
laboración al volumen-homenaje a E. O. James, The Saviour God (Manchester 
1963) 93, contra la visión expuesta aquí, están basadas en una mala com- 
prensión del asunto, pues ni el Saosyant ni el Mesías son la figura del salvador 
que vuelve, sino que la figura del salvador y revelador se manifiesta en el 
salvador que aparece al final de los tiempos. Me propongo discutir con más 
detalle las hipótesis de Duchesne-Guillemin en una monografía. 

1 Es llamativa la orientación astral, por ejemplo, en 1 Henoc, caps. 72-82. 
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versalmente reconocido el origen babilónico de los números siete y 
doce, tan frecuentes en la literatura apocalíptica ”?, Pero no hay ape- 
nas apocalipsis precristiano alguno en que encontremos tan marcada 
una mística numeral basada en los números astrales siete y doce, 
como justamente en el Libro del Apocalipsis”. A ello se añade que 
gran cantidad de detalles concretos, por ejemplo, la Reina del cielo, 
«envuelta en el sol, con la luna bajo sus pies, y en la cabeza una 
corona de doce estrellas» (Ap 12,1), obtienen una explicación na- 
tural por medio de la astrología mesopotámica ”, 

Pero además encontramos también reminiscencias iranias. Cite- 
mos algunos ejemplos típicos. La cautividad del «dragón, la serpien- 
te primordial, el diablo o Satanás» (Ap 20,2) y su precipitamiento 
al abismo no es otra cosa, como se ha sabido desde hace tiempo, 
que el episodio de Azdahák, a quien se mantiene cautivo en el monte 
Demavend, pero que, lo mismo que el dragón del Apocalipsis (20, 
7ss), vuelve a soltarse y siembra la tuina sobre la tierra ”, 

En un antiguo fragmento poético del Avesta viene descrita la 
caída de Ahrimán: 


«Se precipitó desde la parte frontal 
del cielo el más engañoso de los daevas, 
el perniciosisimo Abra Mainyu» 


(Babman Y a3t, 3, 13). 


Compárense con esta frase las palabras de Jesús: «¡Ya veía yo 
que caería Satanás de lo alto como un rayo!» (Lc 10,18; cf. Jn 12, 
31; Ap 12,7-9). 

Otro ejemplo típico: en el primer capítulo del Apocalipsis dice 
Cristo en su autoproclamación: 


«Yo soy el alfa y la omega, 
dice el Señor Dios, 
el que es y era y ba de venir» 


(Ap 1,8). 


Puesto que el alfa es la primera letra del alfabeto griego y la 
omega la última, esta afirmación significa que Dios es el primero y 
el último. Es Eón, la Eternidad *, Cristo es adorado aquí como Eón. 


1 Bousset, op. cif., 504. 

% Por ejemplo, Bousset, Die Offenbarung Johamnis (Gotinga 1906) 447; 
Die Religion des Judentums, 500. 

7% E, Boll, Aus der Offenbarung Jobannis (Leipzig 1914) 98ss. Otros mu- 
chos ejemplos en este trabajo. 

15 Bousset, Religion, 516. Cf. supra, 131 y 428. 

76 R, Reitzenstein, Das iranische Erlosungsmysterium (Bonn 1921) 244. 
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Pero tras la concepción de Eón se oculta la fe irania en el dios del 
tiempo y del destino. E innegablemente es instructivo que la fórmula 
de omnipotencia con que se alaba aquí a Cristo como Señor del 
tiempo transcurrido, presente y futuro, tiene una directa analogía 
en la glorificación irania de Dios: el que es, fue y será (ke bast, 
bút ut bet)”. Así, pues, aun en el documento más conocido de la 
apocalíptica cristiana nos vemos remitidos a la imagen de Dios de 
la que partimos: el dios del tiempo y del destino, cuyo cuerpo está 
formado por el mundo, cuyas fases variables cree poder predecir la 
especulación apocalíptica. 

La literatura apocalíptica ha demostrado una rara vitalidad. El 
apocalipsis sirio atribuido a Metodio, compuesto en Siria en el si- 
glo vir, utilizando material más antiguo, fue traducido al griego y, 
probablemente en tiempos de Carlomagno, al latín. Además de una 
versión siria abreviada, fue publicado en lengua eslava, armenia, 
árabe y etíope ”. Todavía en 1529 fue difundido este apocalipsis en 
hojas volantes durante el sitio de Viena por los turcos. Los temi- 
bles enemigos descritos en el texto del Pseudo-Metodio eran origi- 
nalmente los hunos, y se les relacionó en el siglo vir con los árabes, 
para, finalmente, en 1529 servir de cobertura a los turcos. 

También el Islam disfrutó de una literatura apocalíptica bastan- 
te rica. Los árabes sirios han concentrado sus esperanzas en la figura 
del llamado Sufyáni ”?. Se trata de la idealización de un personaje 
histórico, Abú Muhammad, que pertenecía a la rama más antigua 
de los Omeyas, procedente de Abú Sufyán. Al tomar el poder los 
Abasíes, Abú Muhammad se puso a la cabeza de la resistencia en 
Siria, pero fue vencido, perseguido durante mucho tiempo y final- 
mente muerto. Tras su muerte, aquel hombre, de muy poca signi- 
ficación personal, se convirtió en el centro de las esperanzas de fu- 
turo de los sirios, y su figura tomó muchos rasgos del califa omeya 
Mubhawiya. Pero la contrapropaganda de los Abasíes comenzó sus 
ataques: Sufyáni fue presentado como una especie de Daggal, figura 
del anticristo que el Islam asumió del cristianismo sirio Y. Todavía 


77 La fórmula de referencia es indo-irania, pues se encuentra en los Upani- 
sades. Sobre esta fórmula, cf. además G. Widengren, Der iranische Hinter- 
grund der Gnosis: ZRGG 4 (1952) 103. Cf. también infra, 493. La fórmula 
se encuentra también en los escritos de Qumrán: 1 QS III, 15: «Del Dios 
del saber procede todo cuanto es y será, y antes de su existencia fijó él todo 
su plan». Cf. G. Widengren, «Temenos» 2 (1966) 156. 

18 C£. EF. Nau, JA XI série, 9 (1917) 416ss; E. Sackur, Sibyllinische 
Untersuchungen (1898). 

” Sobre lo siguiente, cf. H. Lammens, Le «Sofiani», héros national des 
Arabes Syriens, Etudes sur le siécle des Omayyades (Beirut 1930) 391ss, 

“0 La expresión árabe al- dagéal significa «mentiroso» y es un extranjerismo 
sirio. En la Iglesia siria el anticristo es llamado daggala, «mentiroso» (Hand- 
wórterbuch des Islam, 864). 
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en un apocalipsis islámico del tiempo de las cruzadas se predice que 
cuando al final de los tiempos se revele el Salvador, al-Mahdí, matará 
a Sufyáani bajo un árbol a las afueras de Damasco $, Aquí parece ha- 
ber triunfado la propaganda de los Abasíes sobre la de los Omeyas. 

Tanto en las religiones irania, judaica y cristiana como también 
en la islámica se da en la apocalíptica una combinación de conteni- 
dos puramente escatológicos y materiales de la historia contempo- 
ránea. Esta combinación es la que presta a la apocalíptica su carácter 
peculiar. El material procedente de la historia contemporánea, como 
ya hemos constatado, es reinterpretado sin cesar para poder ser en- 
tendido escatológicamente. Gracias a esa continua reinterpretación, 
el material apocalíptico conserva su frescura y puede volver a des- 
empeñar de continuo un papel importante en las esperanzas de fu- 
turo de los creyentes. 


* R, Hartmann, Eine islamische Apokalypse aus der Kreuzzugszeit 
(«Schriften der Kónigsberger Gelehrten Gesellschaft» 1 [1924], h. 3) 4 [921. 


CAPITULO XVII 


LA ACTITUD GNOSTICA 


EL TRASFONDO INDO-IRANIO 


En el capítulo referente a la evolución de la fe en Dios en sen- 
tido panteísta hemos trabado ya conocimiento con los fundamentos 
cosmológicos tanto de la piedad gnóstica como de la mística. Recor- 
demos los rasgos principales de la especulación panteísta indo-irania: 
Dios y el mundo eran considerados uno; el principio vital superior 
del hombre (en lengua india, 4t2an; en iranio, manah) era idéntico 
al principio espiritual del universo, el Gran Atman o Brahman en 
la India, el Gran Vohu Manah en Irán. Por tanto, el elemento su- 
perior del hombre formaba parte del yo espiritual de la divinidad, 
mientras que su cuerpo era una porción del cuerpo divino, del mun- 
do. Pero de una actitud monista-panteísta, esta especulación evo- 
lucionó hacia un dualismo *. Puesto que uno rechaza la existencia 
de diversidad en el mundo y sólo ve la unidad, Brahman (Purusa, 
el Gran Átman), se ve llevado en la India a concebir como mera 
apariencia la diversidad fácticamente existente? Al comienzo no 
ocurte esto. La diversidad es considerada como idéntica al Uno y, 
por tanto, como existente. Pero, según esta concepción, en la diver- 
sidad no había nada que no fuese el Uno. Aquí estaba el punto 
de partida para proseguir especulativamente por el camino empren- 
dido. Si en realidad la diversidad era el Uno, la consecuencia in- 
eludible había de ser que la diversidad sólo aparecía como tal, que 
era una apariencia, una ilusión. Ya varios siglos antes de Samkara, 
que en su filosofía de la religión llevó adelante consecuentemente 
la doctrina de la diversidad como producto de la ilusión (m24y4), 
fue elaborada una famosa comparación, muy repetida posterior- 
mente: igual que en la oscuridad uno toma una cuerda por una 
serpiente, lo mismo ocurre con el Uno divino. En lugar de ella se 
manifiesta la diversidad ilimitada. 


«Es el maya de Dios, con el cual él mismo se engaña». 


1 Sobre el origen del gnosticismo, véase U. Bianchi (ed.), Le origini dello 
gnosticismo (Leiden 1967). Respecto a la exposición que sigue, cf. G. Widen- 
gren, Der iranische Hintergrund der Gnosis, 97ss. 

2 Lo que sigue es un resumen de H. Oldenberg, Die Lebre der Upanisba- 
den und die Anfánge des Buddbismus (Gotinga 1923) 76ss. 
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Es Maya, la ilusión, quien produce la vana apariencia del mundo 
fenoménico. Según Oldenberg, en la mentalidad del tiempo de los 
Upanisades se hallan meramente los puntos de partida de esa con- 
cepción, pero no ella misma”. Tiene aquí importancia capital la 
actitud respecto a la diversidad de los fenómenos. ¿Qué postura 
toma uno frente a ese mundo fenoménico? Oldenberg hace notar, 
con razón, que la idea fundamental, el reducir la diversidad a la 
unidad de Brahman-Atman, tuvo un influjo decisivo en la valora- 
ción de la existencia. Había dos posibilidades, como ha de suceder 
siempre en una especulación de tipo panteísta: o bien se ponía el 
acento en que el mundo era idéntico a Brahman y estaba penetrado 
por él, en cuyo caso el mundo había de participar de los valores 
que se atribuían a Brahman, o bien se recalcaba sobre todo que la 
diversidad —en cuanto surgida del Uno— representaba una desvia- 
ción del Uno, un decaimiento, denotando oposición al Uno. En este 
último caso la valoración de la existencia ha de ser negativa *. Olden- 
berg señala que no faltan indicios de resolución del problema en 
sentido positivo. Pero, sin embargo, esa visión optimista del mundo 
queda enteramente postergada por una estimación pesimista del 
mundo de los fenómenos externos *. El mismo Oldenberg pone de 
relieve el pensamiento de la muerte, que ha ejercido un influjo 
máximo en la evolución hacia una cosmovisión pesimista. La muerte 
se presenta como el mal absoluto *. Una expresión acuñada ya con 
anterioridad, «el mal, la muerte», viene repetida con frecuencia. 
Se dice: «¡Ojalá no me sorprenda el mal, la muerte!». Se ora: 


«¡Del no-ser llévame al ser! 
¡De la oscuridad llévame a la luz! 
¡De la muerte llévame a la inmortalidad! » 


(Bribadaranyaka-U panisad 1, 3, 28). 


A esto se añade la explicación dada en el sentido de que 1, 3, 28 
quiere decir que el no-ser y la oscuridad son la muerte, y, en cambio, 
el ser y la luz, la inmortalidad. En contraposición a Átman, con sus 
atributos luz, gloria, inmortalidad y bienaventuranza, está este mun- 
do como quintaesencia de la oscuridad y la muerte”. «Este mundo 
está enteramente sometido a la muerte, enteramente en poder de 
la muerte» (Ibíd. YI, 1, 3). Por eso también la existencia corporal 
está entregada a la muerte *. 


? Op. cit., Tls. 
* Op. cit., 100. 
5 Op. cit., 100s. 
$ Op. cit., 101. 
7 Op. cit., 103, 
3 Op. cit., 105. 
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«Mortal es en verdad este cuerpo, sometido a la muerte. 

El es la morada del “yo” (átman) inmortal, incorpóreo. 

Quien posee un cuerpo, está bajo el dominio del placer 
y del dolor. 

En verdad, quien posee un cuerpo no puede liberarse 
del placer y del dolor. 


Pero al que es incorpóreo, el placer y el dolor no le afectan» 


(Chándogya-Up. VIII, 12, 1). 


¡Enorme contraste entre el Atman universal por una parte, cir- 
cundado de vida, luz y gloria, y el mundo sometido a la muerte y 
las tinieblas por otra! Vemos cómo también aquí se aplica la especu- 
lación acerca del macrocosmos y del microcosmos. Esta misma con- 
traposición aparece de nuevo en el contraste entre el ¿tan inmor- 
tal, incorpóreo, del hombre y su cuerpo sometido al placer, el dolor 
y la muerte. Del ¿tman se dice: 


«Es tu alma, que está en el interior de todos los seres. 
Todo lo que es distinto de ella está sumido en el dolor» 


(Bribadaranyaka-Up. VIT, 4, 2). 


Desde este cuerpo de dolor y de muerte en un mundo de dolor 
y de muerte se ha de llegar al Todo-Uno, a Átman, en el que la 
conciencia queda extinguida, no habiendo ya dualidad alguna, contra- 
posición alguna, con el Atman que todo lo abarca (Bribadaranyaka- 
Upanisad 1, 4, 12-14). Por tanto, los diversos 4timams concretos 
retornan al punto del que partieron, el Gran Atman-Brahman. 

Desde esta situación inicial prosigue en la India la evolución 
hacia una cosmovisión de cariz más o menos dualista, preparada en 
Samkara, continuada por Ramanuja y culminada ya en la dirección 
bhakti subsiguiente. El mundo viene concebido como algo separado 
de la divinidad, creado por ella como lugar de estancia de las almas 
individuales, que salen de la divinidad y vuelven a ella. Cierto que 
el sistema de Ramanuja pretende ser monista (visistadvaita, «mo- 
nismo de lo diverso»), en cuanto que en último término todo vuelve 
a Brahman. Pero no se niega la existencia del mundo exterior y de 
las almas individuales, y la relación de la materia con Brahman pro- 
duce ciertas dificultades a Ramanuja ?. 


2 Véase Ramánuja: ERE X, 572ss. Según su tesis, el efecto no es material- 
mente distinto de la causa; véase R. Otto, Texte zur indischen Gottesmystik 1 
Jena 1917) 75s, por ejemplo: «Por su ser-todo-4tman entró y tomó lo desple- 
gado para cuerpo suyo». Respecto a la crítica de los adversarios, que son los 
auténticos advaitins, cf. J. Gonda, Die Religionen Indiens. 11: Der júngere 
Hinduismus (Stuttgart 1963) 136. 
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Un elemento descrito en los Upanisades con retoricismo indio 
es el instante en que durante su ascensión al cielo el alma llega a la 
morada de Brahman, al brabmalóka, el mundo de Brahma. A su 
encuentro salen seres divinos femeninos, Apsaras, con frutos, un- 
giúentos, guirnaldas, vestiduras y polvos aromáticos. Adornan al 
alma como al propio Brahman. Dos de ellos tejen el manto del 
mundo, el vestido de Brahman. Por tanto, como constata Wikander, 
el alma recibe la misma vestidura que la propia divinidad, el manto 
del mundo *. 

Observamos aquí una circunstancia que encontraremos después 
a menudo. Brahma tiene como cuerpo suyo el mundo, como ya he- 
mos constatado. Sin embargo, aquí aparece el mundo como su ves- 
tido. Vemos, pues, que el cuerpo y el vestido son expresiones com- 
pletamente sinónimas en el lenguaje simbólico. El alma entra luego 
en el palacio con su vestíbulo y se aproxima al lecho y trono de 
Brahman *. Tenemos aquí, pues, la doctrina de la ascensión del alma 
al cielo, de tanta importancia para el posterior desarrollo en la reli- 
gión irania y gnóstica ?, 

El camino de subida a Brahman no carece de riesgos. No se pue- 
de llegar al brabmaloka sin esfuerzo. Para ello se ha de tener dioses 
como guías y un séquito celestial como acompañantes. Hay que ir 
provisto de viático; idea esta que más tarde vuelve con frecuencia 
en los textos budistas. Cuando uno entra en el mundo superior, 
queda unido al tesoro de sus sacrificios y buenas obras; éste es un 
pensamiento expresado ya en el Rigueda X, 14, 8. Esta concepción 
del tesoro de las obras buenas se encuentra también en los textos 
budistas: Samyuttanikaya TUI, 14. Según Vajasaneyi-Sambita, 18, 64, 
las buenas obras del hombre son custodiadas por los dioses en el 
cielo. No es, por tanto, de extrañar que el propio dios supremo an- 
tiguo Prajapati sea llamado tesorero (Taittiriya-Brabmana, 2, 8, 1, 
3). En este mismo texto (3, 10, 11, 2) se dice que el hombre posee 
en el otro mundo un tesoro, el cual, sin embargo, es consumido si 
su dueño no tiene conocimiento de ello *, 


Añadamos que la liberación de la existencia en este mundo, con 
su oscuridad y su muerte, se produce, según la concepción india, por 
el conocimiento (¡ñána). El camino hacia la liberación, tal como es 
mostrado en los Upanisades, se llama «el camino del conocimiento» 


1% S, Wikander, Vaya (Lund 1941) 47. 

1 Op. cit., 47. 

12 Véase W. Bousset, Die Himmelsreise der Seele: ARW 4 (1901) 136-139, 
229-273 (reedición: 1960). Esta valiosa monografía precisa una complementa- 
ción, sobre todo por lo que respecta al material indo-iranio y maniqueo, así 


como al mandeo. 
3 Widengren, The Great Vobu Manab, Additional Note Nr. 1, 84ss. 
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(¡ñanamarga) . Observemos también la importancia que tiene aquí 
el concepto de liberación o salvación (+mukti, moksa) ". La salva- 
ción (mukti) incluye en sí la liberación del cuerpo y la unión con 
Brahman en absoluta unidad con él. Mukti significa que uno se 
libera del velo de la ignorancia (avidyá = no-saber), pues ella oculta 
al alma su unidad con Brahman *, La salvación significa un hacer 
realidad el conocimiento de la identidad de nuestra auténtica natu- 
raleza con Brahman ”. 

Como ya se ha mostrado, en la concepción irania más antigua 
encontramos los elementos esenciales de la especulación panteísta, 
subyacentes a la doctrina de la salvación de los Upanisades y a la 
filosofía de la religión de ella dependiente. Surge ahora la cuestión 
de hasta qué punto vuelve uno a encontrar también las ideas sote- 
riológicas que nos han ocupado hasta ahora. Para responder a esta 
pregunta parece aconsejable partir de la doctrina de la ascensión del 
alma al cielo, que desde hace tiempo se ha reconocido como un 
dogma soteriológico central de la religión irania. A Wikander le 
corresponde la gloria de haber hecho patente la concordancia, hasta 
en detalles concretos, entre descripciones iranias e indias de la as- 
censión del alma al cielo. El ha hecho notar el pasaje de Vendidad, 
19, 31-32, en que Vohu Manah saluda al alma humana que entra en 
el cielo y la conduce al trono dorado de Ahura Mazda. Además del 
trono, en los antiguos textos iranios encontramos también la vesti- 
dura de Ahura Mazda, que, como pone de manifiesto Wikander, no 
es sino el manto del mundo *. En el escrito pahlevi zoroástrico so- 
bre el viaje al cielo y al infierno emprendido por el visionario Ardái 
Viráz, Wikander ha señalado también el pasaje en que el alma recibe 
el trono dorado y la vestidura de Vohu Manah. En textos maniqueos 
posteriores en lengua persa media, Wikander vuelve a encontrar, 
además de la vestidura y del trono, la guirnalda y la sala que el alma 
ha de atravesar a su llegada a la morada de la divinidad ”. La con- 
cordancia en este caso entre los textos maniqueos y las antiguas 
fuentes zoroástricas por una parte y los textos de los Upanisades 
por otra —concordancia que ya constatamos con respecto a la es- 


1 Sobre el sistema del Samkhaya, véase S. Konow, Hinduismen 1 (Esto- 
colmo 1927) 44, y Gonda, Die Religionen Indiens 1, 302ss. Respecto al pro- 
blema de la salvación en la religión india antigua, véase H. Giintert, Der 
arische Weltkónig und Heiland (La Haya 1923) 242ss; S. Rodhe, Deliver us 
from Evil (Lund 1946). 

15 Véase Moksa: ERE VIII, 770ss, espec. 772. 

16 Véase Salvation: ERE XI, 132ss, espec. 134s. 

P Véase ERE XI, 134. 

1% Wikander, op. cit., 26ss, 

* Op. cit., 42ss. 
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peculación cosmológica— es una prueba importante de que las con- 
cepciones gnósticas que aparecen en el maniqueísmo tienen un tras- 
fondo no sólo iranio, sino incluso indo-iranio. Esto es lo que siem- 
pre afirmó Reitzenstein, y sus ideas van confirmándose cada vez 
más ”, 

Ya al introducir esta sección hemos recordado la doctrina, con- 
cordante con la concepción india, de que el marnab, el yo superior 
del hombre, llegará a ser unido con el manab de la divinidad, el 
Vohu Manah cósmico. Vemos cómo esta unión viene expresada en 
imágenes plásticas: el alma es agasajada con la vestidura de Vohu 
Manah, el manto del mundo; recibe una guirnalda y toma asiento 
sobre el trono dorado de Ahura Mazda. 


Esta ascensión del alma al cielo, lejos del mundo material, y el 
ingreso en la gran colectividad de manab, ¿tuvo ya en la antigua 
época irania el carácter de una salvación del mundo como de algo 
malo? Al responder a esta pregunta debemos recordar que las con- 
cepciones que analizamos aquí no son características de la religión 
fundada por Zarathustra, sino que —en la medida en que aparecen 
en el zoroastrismo— han de ser consideradas como elementos pro- 
cedentes de la religión popular irania, entendiendo por religión po- 
pular las formas de la religión irania que subsistieron junto a la fe 
mazdeísta reformada por Zarathustra *, 


Observamos por de pronto que la visión pesimista del mundo, 
que —como ya hemos constatado— tan predominante papel des- 
empeña en los textos de los Upanisades, aparece también de nuevo 
en Irán, en la religión zurvanita. Zurván ha engendrado a los geme- 
los Ohtmizd y Ahrimán, el último de los cuales, el poder maligno, 
es señor del mundo presente y de la edad actual %. Los textos del 
Bundabión no dejan lugar a duda sobre el hecho de que la creación 
de Ahrimán está caracterizada por la oscuridad y la muerte. El mis- 
mo Ahrimán está rodeado de oscuridad (+4r2k1b) y ansioso de muer- 
te (zatarkamakib) mientras está abajo en las profundidades. Su 
vestidura es el ansia de matar, y la oscuridad es su emplazamiento. 
Por eso se le llama también la oscuridad sin límites (asar tarikzb). 
Por contrapartida, Ohrmizd sobresale como representante de la bon- 
dad (vebib) y de la luz (r0inih). Esta luz es el trono (gab) y el 


2 Es un fallo fundamental que este punto de vista básico no haya sido 
tenido en cuenta en absoluto en ciertos trabajos recientes, por ejemplo, en 
K. Colpe, Die religionsgeschichtliche Schule 1 (Gotinga 1961). Véase G. Wi- 
dengren, OLZ (1963) col. 544-546. 

A La existencia de una fe mazdeísta ya antes de la aparición de Zarathustra 
la considero como un hecho firme, cf. G. Widengren, Die Religionen Irans 
(Stuttgart 1965) 14s, 147s. 

2 1, S. Nyberg, Questions de cosmogonie et de cosmologie mazxdéennes: 
JA (1931) 76ss; Widengren, Die Religionen Irams, 284s. 
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emplazamiento (gyak) de Ohtmizd. Como vestidura suya dispone 
de bondad y omnisciencia *, 

Encontramos aquí, por tanto, el mismo contraste que en los Upa- 
nisades, solo que agudizado mucho más. Entre Ohrmizd y Ahrimán 
hay lucha: los poderes de la luz y de las tinieblas se enzarzan en 
una guerra *. Aquí en la tierra el hombre se halla en un mundo que 
representa una mezcla (gumedcisn) del bien y el mal. Pero además 
de este par contrapuesto, bien-mal, tenemos otro más, celeste-terreno 
(ménok-getik). Sin embargo, hay que tener bien en cuenta que en 
los textos zoroástricos el dualismo bien-mal no coincide con la opo- 
sición celeste-terreno, como sí lo celeste fuese lo bueno y lo terreno 
lo malo. En cambio, es característico del zoroastrismo, ya a partir 
del propio Zarathustra, que el contraste entre el bien y el mal coin- 
cide con el par contrapuesto vida-no vida y luz-tinieblas %. Aun 
cuando en el zotoastrismo el pesimismo no atañe de por sí a la exis- 
tencia corporal, con todo, incluso en los textos zoroastrizados, per- 
manece una atmósfera de evasión pesimista del mundo, cuya causa 
puede muy bien estar, por ejemplo, en los círculos zurvanitas. Me- 
rece la pena citar las palabras de Nyberg: «A veces puede llegar a 
cobrar expresión una fuerte nostalgia del más allá. Las primeras 
líneas del tratado avéstico Aogemadaééa, que posiblemente fue uti- 
lizado como ritual fúnebre, son transcritas en la traducción pahlevi 
—muy libremente— del siguiente modo: “Yo llego, recibo, estoy 
satisfecho”, lo cual es parafraseado así: “Yo llego a este mundo, 
recibo daño, estoy satisfecho con la muerte”. Sin duda alguna el 
anhelo del mundo celestial y suprasensible ha estado en todo tiempo 
fuertemente recalcado entre los iranios» Y, 


23 Nyberg, JA (1929) 206; Bundabiín, cap. 1 (trad. alemana de Widengren, 
Iranische Geisteswelt [Baden-Baden 1960] 58-71). 

2 Nyberg, JA (1931) 77. La disputa entre Ahura Mazda y Ahra Mainyu 
es el rasgo característico del zoroastrismo a partir de los himnos gathas (véase 
Nyberg, Die Religionen des alten Iran, 102ss). 

235 Sobre el contraste entre la vida y la no-vida, véase Nyberg, op. cit., 103, 
donde encontramos citado Yasna, 30, 4 (traducido también por Widengren, 
Iranische Geisteswelt, 150): «Cuando estos dos espíritus se juntaron, crearon 
la primera vida y no-vida». Á esto dice Nyberg, op. cit., 103: «Vida o no-vida 
son, pues, las grandes antítesis del mundo de los hombres». Respecto al con- 
traste luz-tinieblas se puede remitir a Yasna, 31, 20, donde se dice que la 
larga duración de miseria y tinieblas está lejos del adepto a la verdad ( asa). 
Véase Nyberg, op. cif., 179s. En las tinieblas moran los poderes malignos, 
daétvas (Yasna, 57, 18). Oscuridad y muerte son equiparadas al mal, del cual 
está libre la sede de Mitra (Yaft, 10, 50). Los malos no pueden llegar al 
paraíso, sino que permanecen en el lugar que les está destinado: las tinieblas 
(Vendidad, 5, 62; 18, 76). Sus almas son arrojadas a las tinieblas, donde reina 
el sufrimiento (Vendidad, 3, 35; 19, 30). De las tinieblas proceden todos los 
poderes malignos (Yast, 6, 4). 

25 Nyberg, op. cif, 20. Por mi parte diría que el Aogemadaéíd fue pro- 
bablemente —y no sólo «posiblemente»— utilizado como ritual fúnebre. 
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En la época sasánida este pesimismo se nos presenta en la in- 
troducción de Burzoe a Calila y Dimna (si admitimos con Nóldeke 
que proviene de la traducción pahlevi)”. ¿Cuánto más fuerte no 
ha de ser esta atmósfera en una religión irania, por ejemplo, el 
zurvanismo, donde Ahrimán, el representante del mal, es conside- 
rado como soberano de este mundo? Es especialmente significativo 
el hecho de que nuevos documentos zurvanitas nos dan a entender 
lo negativa que, frente al mundo, era esa religión, con su repug- 
nancia al sexo femenino y al factor sexual de la existencia 3, 

Hemos visto que tanto en el ámbito indio como en el iranio se 
daban los presupuestos cosmológicos y psicológicos para desarrollar 
un dualismo radical, que equiparaba el mundo con el mal y consi- 
deraba el origen del mundo material como resultado de la activi- 
dad de las potencias malignas. Una concepción similar se denomina 
«gnosticismo», según la palabra griega grósis. Los partidarios de la 
religión gnóstica se llamaron a sí mismos gnósticos, pues pensaban 
poseer grósis, saber, conocimiento. Lo característico de este cono- 
cimiento es que proporciona la salvación. La inteligencia de la esen- 
cia del mundo y del hombre libera a éste del mundo material y de 
la esclavitud en las cadenas de la materia, en las que se halla aprí- 
sionado su elemento vital superior, el espíritu procedente de la di- 
vinidad. Lo mismo que ya en la mentalidad del tiempo de los Upa- 
nisades hemos encontrado que el camino del conocimiento (jñána- 
márga) es la vía por la que se ha de alcanzar la salvación, así tam- 
bién en el gnosticismo el camino de la salvación pasa pot el cono- 
cimiento salvador. En tener inteligencia de ello consiste esta gnosis, 
como teza la siguiente formulación gnóstica: «Quiénes éramos nos- 
otros, qué hemos llegado a ser; dónde estábamos, adónde hemos 
sido arrojados; hacia dónde corremos, de qué somos salvados; qué 
es nacimiento, qué renacimiento» P. También el Evangelio de la 
Verdad copto, recientemente encontrado, menciona el mismo tema 
(22, 13): 


«Todo el que posee así la gnosis, 
sabe de dónde ba venido 
y adónde irá 

Lo sabe como uno que ba estado ebrio, 
pero ba despertado de la embriaguez». 


12 Th. Nóldeke, Burzoes Einleitung zu dem Buche Kalila wa Dimna (Es- 
trasburgo 1914) 24; cf. también Widengren, Iranische Geisteswelt, 94-107. 

2 C£. R. Zachner, BSOAS 10 (1939-42) 621s; E. Benveniste, MO 26-27 
(1932-33) 185ss; Widengren, Les origines du gnosticisme, en Le origini dello 
gnosticismo, 44s, y Primordial Man and Prostitute. 

2 H, Jonas, Gnosis und spátantiker Geist (Gotinga 1934) 261. La cita 
procede de los Excerpta ex Theodoto, $ 78. El trabajo pionero de fonas se 
da por supuesto como base de la exposición subsiguiente. 
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Con todo, esta fórmula parece ser tan sólo ampliación de una 
formulación originalmente irania, que, junto con toda una serie de 
otras preguntas, se halla en la catequesis zoroástrica Pandnámak *. 


«¿Quién soy yo? 
¿A quién pertenezco? 


¿De dónde be venido? 
¿Adónde be de volver?» 


(WZKM XX, 238, Pandnámak, $ 3). 


Estas preguntas reciben las siguientes respuestas: 


«Del mundo celeste he venido 

y no be surgido por la materia... 

Pertenezco a Obrmizd, no a Abrimán; 

a los ángeles, no a los diablos; a los buenos, no a los malos» 


(Op. cit., 241s, Pandnáamak, $ 5). 


La pregunta acerca de adónde ha de volver el creyente zoroás- 
trico viene respondida del modo siguiente: 


«Y sabed que el lugar del paraíso es el mejor, 

y el reino del mundo celeste el más alegre, 

y la región del cielo la más despejada, 

y la casa del divino Garodmán la más resplandeciente, 
y el ejercicio de la virtud constituye la mejor esperanza 
para “el cuerpo futuro”, que es imperecedero» 


(Op. cit., 269, Pandnámak, $ 31)*. 


Por tanto, el hombre proviene del mundo celeste, y allí, al divino 
Garódman, al paraíso, que ya es mencionado en los gathas, espera 


3% Estas cuestiones de estilo catecismo aparecen también en otros pasajes 
de la literatura pahlevi. De Yasna, 43, 7-8 parece desprenderse la gran anti- 
giiedad de este género literario. La comparación con los cuestionarios análogos 
en las ligas islámicas (futuwwab) abre perspectivas para la historia de las 
religiones (véase H. Thorning, Beitráge zur Kenntnis des islamischen Vereins- 
wesens [Berlín 1913] 65). Sobre la perspectiva histórico-religiosa, cf. ade- 
más E. Norden, Agnostos Theos (Leipzig 1929) 99ss; J. Kroll, Die Lehren 
des Hermes Trismegistos (Miinster 1914) 372ss; A. Delatte, Études sur la 
littérature Pytbagoricienne (París 1915) 274ss. 

3% Nos hallamos aquí ante símbolos procedentes de la civilización y la 
religión iranias antiguas, El mundo celeste viene descrito también como una 
ciudad. Así sucede en los documentos budistas, cf. la expresión «ciudad- 
nirvana», en lengua sákica (irania oriental media) nárvaná kantba (E. Leu- 
mann, Maitreyasamiti [Estrasburgo 1919] 64, 100). 
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poder retornar si ejercita la virtud, las buenas obras. En la ciudad 
(o reino) del mundo celeste recibe «el cuerpo futuro», que es im- 
perecedero. Aquí en este mundo el creyente zoroástrico pertenece a 
Ohrmizd, no a Ahrimán. También el zoroastrismo concede valor a 
la inteligencia y conocimiento del verdadero destino del hombre. 
Esto lo vemos con especial nitidez en su catequesis. La salvación 
desempeña un papel también importante, y es significativo que sea 
al alma a la que concierne la salvación. El alma es quien ha de ser 
salvada del infierno y ha de llegar al paraíso *, En general, el con- 
cepto de «salvación» (bozién) desempeña un papel importante in- 
cluso en los escritos zoroástricos en lengua persa media *, Pero ya 
los nombres impuestos en la época aqueménida y parta hacen pa- 
tente que la raíz baog-, «salvar», desempeñó un gran papel en la 
mentalidad religiosa de los pueblos iranios. En favor de la antigúe- 
dad de estas concepciones, atestiguadas sólo en textos iranios tardíos, 
habla el hecho de que se hallan ya en los Upanisades. Así, por ejem- 
plo, el SvetasvataraUpanisad (1, 1) viene introducido por la pre- 
gunta: «¿Qué es la causa primera, qué Brahman, de dónde proce- 
demos?». Y el concepto de salvación, mukti o moksa, desempeña 
en los Upanisades (como ya se ha dicho) un papel central. Esto vale 
en especial para el alma: 


«Todas las almas están originalmente 
libres de oscuridad e inmaculadas. 
De raíz despiertas ya y salvadas 
despiertan, el Maestro habla» 


(Mandukya - Up. VI, 98; Deussen, 
Sechzig Upanishad's, 604). 


LOS TEMAS GNOSTICOS PRINCIPALES 


Ahora estamos ya preparados pata analizar en este trasfondo las 
ideas principales del gnosticismo, haciendo pie en la cita antes ex- 
puesta sobre el significado de «gnosis». «Quiénes éramos nosotros, 
qué hemos llegado a ser»: esta pregunta la responde el gnosticismo 
en el sentido de que el hombre es originalmente un espíritu puro, 
pero se convirtió en un ser terreno, encadenado a la materia. «Dón- 
de estábamos, adónde hemos sido arrojados»: de modo similar 
contestan las direcciones gnósticas esta pregunta. El hombre, espí- 
ritu puto e incorpóreo, permanecía junto a Dios en las regiones 
celestiales, pero fue arrojado al mundo de la materia, de las tinieblas 


2 Véase, por ejemplo, Ménóok ¿ Xrat 1l, 2, 67, 196; LVII, 9. 
33 Además de los pasajes citados, véase también Ménok ¿ Xrat XLIII, 15. 
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y del sufrimiento. El misterio de la salvación se revela en las dos 
últimas preguntas: «Hacia dónde corremos, de qué somos salvados». 
La respuesta a ellas es clara: el espíritu retorna presuroso a su mo- 
rada celeste junto a Dios, quedando así salvado del mundo de la 
materia y del cuerpo, que es parte de dicho mundo. Con ello se 
puede entender «qué es nacimiento, qué renacimiento». El nacimien- 
to significa ser engendrado para este mundo, para el poder de la 
materia, pero el renacimiento es ser engendrado de nuevo como un 
espíritu libre en el mundo divino de la luz y de la inmortalidad. 
La imagen que el gnóstico tiene de su propio yo y la que tiene del 
mundo concurren, pues, en la especulación, ya expuesta, acerca del 
macrocosmos y del microcosmos *, El hombre es una mera copia del 
mundo. Consta de un elemento superior, el espíritu, y otro inferior, 
el cuerpo. Del mismo modo también el universo consta, por una 
parte, de un elemento espiritual, la suma de todos los seres espiri- 
tuales, y por otra, de la materia. La liberación del espíritu de la 
cárcel del cuerpo es un proceso en miniatura, un detalle del gran 
proceso por el cual todos los elementos espirituales del mundo son 
liberados de la materia. El espíritu, que salió de Dios, vuelve de 
nuevo con él. Pero aquí, en este punto, nos encontramos de nuevo 
con el peculiar sistema de contar que relaciona la suma con las 
partes, del cual hemos visto ya varias muestras *, 

En el maniqueísmo esta tendencia se hace patente en que el 
Gran Vohu Manah, vabman (o manvabmed) vazurg, que —como 
ya hemos visto— incluye en sí mismo todos los marab-s (vabmanaán, 
en terminología maniquea), aparece como figura del salvador frente 
a esos diversos manah-s. Aquí hay ya un tema enormemente típico 
de la religión irania y del gnosticismo: la idea de un redentor que 
trae la redención a los espíritus sumergidos en la materia, redimién- 
dose de este modo a sí mismo. Cierto que en los Upanisades no 
faltan indicaciones en el sentido de que la salvación parte del «Se- 
ñor» (Ióvara), por ejemplo, Svetásvatara-Upanisad 1V, 16%. Pero 
este tema no cobra un relieve central en la mentalidad del tiempo 
de los Upanisades. Es distinto lo que ocurre con la especulación de 
los avatáras, de la que más tarde trataremos. En ella se ha perdido 
en gran medida la idea de la identidad entre redentor y redimido *. 
En Irán, en cambio, el dogma mismo de la salvación reside en la 
afirmación de que el redentor es igual a la suma de los redimidos y 
por redimir. Este es el lado positivo de la relación. El negativo con- 
siste en que el propio redentor precisa de redención. En cuanto 


$4 Véase supra, 92s. 

3 Véase supra, 9ls. 

% Véase además Moksa: ERE VIII, 771, donde se dan más citas docu- 
mentales. 

7 Véase infra, 4698. 
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suma de todos los espíritus cautivos en las ligaduras de la materia, 
el propio redentor debe ser redimido *. En todos los sistemas gnós- 
ticos es ésta la realidad de la redención, por muy grandes que en 
lo demás sean las diferencias. Tenemos que contar, en efecto, con 
variantes muy considerables. A Jonas corresponde el mérito de haber 
puesto orden en la enmarañada multiplicidad de concepciones gnós- 
ticas. Con él distinguimos, de modo puramente sistemático, dos tipos 
de gnosticismo: el iranio y el sirio-egipcio. Aquél abarca el mani- 
queísmo y el mandeísmo, pero también el tipo que aparece en la 
Alegoría de la perla, con lo que queda especialmente de relieve el 
carácter del primero como teligión irania, a lo cual hemos tenido 
ya varias ocasiones de aludir”. El segundo tipo comprende todas 
las diversas formas de gnosticismo cristiano, así como el hermetismo. 
Contra esta clasificación se puede objetar que deja de lado el gnosti- 
cismo islámico, siendo por ello incompleta. Pero, desde el punto 
de vista de la fenomenología de la religión, sus variantes formas no 
ofrecen nada nuevo, habiéndose de considerar como meros epígonos 
de los dos tipos diversos. En unos casos, pues, encontramos repre- 
sentado el tipo iranio; en otros, el tipo sitio-egipcio. A las dos direc- 
ciones es común el marcado dualismo entre espíritu y materia, entre 
Dios y mundo, entre la' esfera de la luz y la de las tinieblas, entre 
vida y muerte, entre bien y mal. Estos pares contrapuestos los co- 
nocemos ya por la religión indo-irania Y. Pero lo típico y lo nuevo 
es que, de modo consecuente, la materia es considerada como algo 
de por sí malo, al contrario que lo espiritual, que en cuanto tal es 
bueno. Aun cuando en el ámbito indio e iranio hemos encontrado 
indicios bien claros de esta mentalidad, nunca la línea de separación 
había sido trazada con tanta nitidez como aquí. 

Sin embatgo, en la orientación sirio-egipcia se da un intento de 
paliar este dualismo consecuente. Piensan allí que de la esfera su- 
prema de lo divino, del mismo Dios, parte una serie de emanacio- 
nes, como radiaciones de una fuente luminosa. Estas emanaciones, 
eones, que son eternidades en sentido espacial y temporal, represen- 
tan el mundo de lo divino, pero en una escala decreciente a medida 
que se van alejando de la fuente luminosa. De distintas maneras se 
intenta explicar, con ayuda de esta especulación sobre los eones, 
cómo la materia —el mal — puede originarse de lo espiritual —-<l 
bien— mediante emanación. Vemos aquí cómo sigue perviviendo 


38 El análisis fundamental de este hecho, decisivo para la comprensión del 
gnosticismo, fue dado por Reitzenstein, que llegó a tal evidencia en su escrito 
Die Góttin Psyche (Heidelberg 1917). 

* Véase supra, 88s, y G. Widengren, Mani und der Manicháismus 
(Stuttgart 1961) 48-76, donde quedan recogidos la mayoría de los elementos 
iranios existentes en la doctrina de Mani. 

“ Véase supra, 444s y 448s. 


Los temas gnósticos principales 455 


la antigua especulación panteísta sobre el mundo como resultado de 
una serie de nacimientos a partir del cuerpo de la divinidad, siendo 
utilizada para superar apuradamente el dualismo. Para explicar el 
origen del mal, de ordinario se suele indicar que se trata de un desliz 
en la esfera divina. Guiado por una tendencia trastocada, el eón 
creador del mundo, el demiurgo, produjo el universo. En virtud de 
este extravío, el mundo es una mezcla de bien y mal, de espíritu y 
materia. En esta referencia a la mezcla reconocemos de inmediato 
la doctrina irania del gummeétión. Naturalmente, el motivo principal 
de esta doctrina de la creación es, por una parte, librar a la divinidad 
de toda sospecha de haber creado intencionadamente el mundo, que 
es algo malo, y por otra, se ha de mantener a pesar de ello una 
vinculación entre el creador del mundo y la suprema divinidad. No 
se quiere imaginar al soberano del mundo como un ser completa- 
mente malo *, 

Esta mezcla de espíritu y materia, de bueno y malo, vale lo 
mismo para el macrocosmos —el mundo— que para el microcos- 
mos —el hombre—. Con todo, por lo que a éste respecta, el gnós- 
tico no habla, como podríamos esperar, de dos elementos, espíritu y 
cuerpo, sino de tres, puesto que entre el espíritu (pneúma), elemen- 
to puramente espiritual, y el cuerpo (sóma o sárx), puramente mate- 
rial, inserta el alma (psyché), de índole a la vez espiritual y material. 
De acuerdo con esta tricotomía dentro del hombre, también el gé- 
nero humano entero viene dividido en tres clases, según su relación 
con lo espiritual. Se habla de los «espirituales» (preumatikoi), de 
los «anímicos» (psycbikoi) y de los «corporales» (somatikoí o 
sarkikot) ?. Por lo demás, se puede constatar que no se llegó a elabo- 
rar una terminología fija. En Pablo se encuentran los tres términos: 
pneumáticos, psíquicos y sárquicos (por ejemplo, 1 Cor 2,14-3,1), 
pero en vano se busca una división marcada como en los gnósti- 
cos. Visto en conjunto, parece más bien emplear los términos «psí- 
quicos» y «sárquicos» con el mismo significado, lo cual es falso, 
según la sistematización gnóstica. Para el gnóstico el alma es tan 
sólo un cuerpo o vestidura del yo superior espiritual Y. 

Sin embargo, los términos usados son muy variables y, como 
acabamos de mencionar, no se elaboró una terminología fija. En el 
ámbito iranio podemos contar con las denominaciones 242abh y vyána 


1 C£. supra, 425. Respecto al tipo sirio-egipcio como debilitamiento del 
dualismo consecuente del tipo iranio, véase Widengren, Les origines du gnos- 
ticisme, 40-42. Sobre el demiurgo, cf. H. Jonas, Delimitation of the Gnostic 
Pbenomenon, typological and historical, en Le origini dello gnosticismo, 101, 
103s. 

2 Sobre este problema, véase R. Reitzenstein, Die bellenistischen Myste- 
rienreligionen (Leipzig 1927) 326ss. 

% Jonas, Gnosis und spiútantiker Geíst, 186s, 208s; Reitzenstein, op. cil., 
3553ss, 411ss. 
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en la época irania antigua %. De ellas, manah pervive en el mani- 
queísmo en el nombre compuesto de Vohu Manah, tanto cuando se 
trata de concepto cósmico, de la figura del salvador Vabman (o 
Manvabmed) vazurg, como también con respecto a los m2anab-s in- 
dividuales (en plural, vabmanán) %. En cambio, vyána pasa a ser 
en el maniqueísmo, con la forma gyán, el nombre del alma como 
principio vital inferior. El contraste de estos dos principios se ex- 
presa en un pasaje en que el Gran Manvahmed, en cuanto figura 
del salvador individual, habla al hombre que ha de ser salvado. 


«Y conmigo habló él... 
y mi yo fue sublimado... 
Y me babló: 

“¡Ea, alma, no temas! 
Yo soy tu manvahméd 

y una garantía sellada 

y tá eres mi cuerpo y mi vestido... 
Y yo soy tu luz, 

el resplandor primerísimo, 
el Gran Manvahmed, 

y un fiador perfecto”» 


(Waldschmidt - Lentz, Die Stellung 
Jesu, 113)*%, 


El Gran Manvahméd es también un manvabmed del hombre. El 
salvador dice, en efecto: «Yo soy tu manvabmed». El alma (gyan) 
es tan sólo su vestido, su cuerpo. Volvemos a encontrar aquí la 
coincidencia de significado entre los dos símbolos vestido y cuerpo *. 
Esta alternancia simbólica aparece con regularidad en el llamado 
lenguaje literario gnóstico; de él encontramos huellas en Pablo, cuan- 
do, por una parte, habla de un cuerpo celeste, pneumático, del que 
el cristiano se revestirá después de la muerte en la resurrección 
(1 Cor 15,36-58), y por otra, cuando al hablar de la resurrección 
dice que suspiramos por el anhelo de vestirnos encima la tienda 


“ Véase supra, 92. En el escrito pahlevi Handarz ¡ Aturpát i Mabras- 
pandán, S 123 (según la numeración de Harlez, «Muséon» 6 11887] 75), se 
dice: «La razón es la mantenedora y protectora del alma, y la razón es la 
salvadora y el auxilio del cuerpo». Esta sentencia es importante para la an- 
tropología iranía media, pues vemos una clara gradación en razón, alma y 
Cuerpo. 

5 Véase supra, 95. 

% Cf. además Widengren, The Great Vobu Manab, 17ss. En lugar de 
«garantía» o «fiador», quizá «esperanza», cf. Henning apud M. Boyce, The 
Manichbacan Hymncycles in Partbian (Oxford 1954) 187b. 

11 Véase supra, 399, y además Reitzenstein, op. cit., 179, 
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dispuesta por Dios, para no quedar desnudos del todo (2 Cor 5,1-5). 
Aquí aparece otro tercer término alternativo más: la casa, la tienda 
de campaña; pero aparte de esto es claramente la imagen del vestido 
la que predomina en el lenguaje simbólico $, 

Podemos ver cómo, según las concepciones indo-iranias, el espí- 
ritu recibe en su ascensión al cielo la vestidura, que en el ámbito 
indo-iranio lleva significativamente el nombre de «vestido de Vohu 
Manah», bán-i vobumanik vastrag (Datastáan i denik, 39, 10) o 
vobuman vastrag (Ibíd., 48, 9)%. Por tanto, el vestido simboliza 
la parte que permanece en el cielo del yo superior. Sólo cuando el 
espíritu se ha puesto este vestido celestial queda consumada la sal- 
vación. Al tratar del mito hicimos alusión a la famosa «Alegoría de 
la perla» en los Hechos de Tomás. Uno de los motivos más brillante- 
mente plasmados en ella es precisamente el encuentro y reunión del 
hijo del rey con su vestido resplandeciente. Destaquemos un detalle 
particularmente interesante. Se dice allí: 


«La imagen del Rey de los Reyes 
estaba pintada en él por todas partes» 


(Alegoría de la perla, 86 = Widen- 
egren, Iranische Geisteswelt, 261). 


Hemos visto ya que la vestidura de Brahma, que según la con- 
cepción india recibe el alma, es el manto del mundo; por tanto, lo 
mismo que el cuerpo de la divinidad —el mundo—, en que se en- 
vuelve como en un manto. Por ello es muy natural que del vestido 
de gala se diga que está decorado con la imagen del Rey de los Re- 
yes, es decir, de la divinidad misma. Se trata, por tanto, visto desde 
una cierta perspectiva, del manto del mundo, del que se reviste el 
alma en su ascensión, una vez que se ha unido con la divinidad. 
Recordemos que es la parte que retorna al todo del que partió. 
Después de haber emprendido su peregrinación celeste al ser ini- 
ciado en los misterios, Apuleyo aparece vestido con una vestidura, 
la stola olympiaca, que no es sino ese vestido, llamado también 
«manto del cielo» Y. Reitzenstein ha hecho notar, con razón, que el 
vestido es concebido también como retrato. El hijo del rey se ve 
reflejado en el vestido de gala como en un espejo: 


4 Sobre estos párrafos, véanse, por una parte, H. Lietzmann, An die 
Korintber 1, 11 (Tubinga 1923) 84ss y 117ss, y por otra, Reitzenstein, op. cis. 
335ss, 350ss, 355ss. Sobre la imagen de la casa, cf. Ph. Vielhauer, Oikodomze 
(Karlsruhe 1940) en especial 106ss. En el ámbito iranio, H. W. Bailey, Zoroas- 
trian Problems (Oxford 1943) 209; el texto de Zatspr., cap. 29. 

% Cf. supra, 448, y Widengren, The Great Vobu Manab, 50ss. 

5 Reitzenstein, op. cit., 42s, 350s. Cf. además Widengren, RoB 5 (1946) 
478. 
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«De repente, tan pronto como lo encontré, 

me pareció el vestido igual a mi misma imagen en el 
yo la vi completa en mí entero [ espejo, 
y en ella pude contemplarme por completo, 

como si fuéramos dos en diversidad 

y, sin embargo, uno en figura doble» 


(Alegoría de la perla, 76-78 = Wi- 
dengren, Iranische Geisteswelt, 260s). 


De aquí que en lugar del encuentro con el vestido pueda descri- 
birse cómo el alma se enfrenta con su retrato. El cuerpo celeste 
puede ser concebido como un duplicado o un yo gemelo. En los 
himnos mandeos que constituyen los textos cúlticos para «la ascen- 
sión del alma» (masigta) aparece de continuo la misma fórmula, 
que Reitzenstein ha colocado en su contexto conveniente 3, 


«Salgo al encuentro de mi retrato 

y mi retrato sale a mi encuentro. 

El me abraza y me acaricia, 

como si hubiera vuelto del cautiverio» 


(Ginza, trad. Lidzbarski, 559, 29). 


El cautiverio del que vuelve el alma es la cárcel de la materia; 
se trata de la liberación, que continuamente es ponderada en los 
textos gnósticos. 

El encuentro entre el yo liberado y su contrapartida celeste viene 
plasmado también en la forma simbólica de un encuentro con una 
hermosa joven. Esta imagen se encuentra ya, dentro de un entorno 
iranio, en el famoso Ya3t, 22, llamado también Hádoxt Nask. 


«Al culminar la tercera noche, parece sobrevenir un 
al alma del hombre justo le parece [ resplandor, 
percibir una fragancia aromática 
entre plantas en flor. 
Un viento parece soplar hacia ella, 
de la zona más meridional, 
" desde las zonas más meridionales, 
perfumado, más perfumado 
que los demás vientos, 


Luego cree inbalar ese viento por su nariz 
el alma del hombre justo: 


3 Reitzenstein, op. cif., 178. 
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“¿De dónde sopla este viento, 

el viento más perfumado 

que be inbalado nunca con mi nariz?”. 
En las cercanías de ese viento aparece 
su propia daéna en figura 

de una bermosa muchacha, gentil, 

de blancos brazos, fuerte, 

de hermoso aspecto, recién aderezada 
de buena estatura y pechos erguidos, 
con un cuerpo fornido, de noble linaje, 
procedente de familia rica, quinceañera, 
tan bermosa de cuerpo y de desarrollo 
como la más bermosa de las criaturas. 


Luego le preguntó el alma del bombre justo: 
“¿Qué doncella eres tá, 

la de cuerpo más hermoso entre las doncellas 

que yo baya visto nunca?”. 

A lo que respondió su daéna: 

“Yo soy, joven, 

del Buen Pensamiento, de la Buena Palabra, de la 
la daéná de tu propio ser”» [ Buena Obra, 


(Hadoxt Nask 11, 7-11 = Widengren, 
Iranische Geisteswelt, 172s, con pequeñas 
variantes) *, 


Por tanto, cuando el alma del hombre piadoso pregunta quién 
es esa hermosa doncella, recibe la respuesta de que es su propia 
daéná. El significado de esta palabra no es enteramente seguro, pero 
según toda apariencia, de acuerdo con una etimología reciente, ha 
de relacionarse con la palabra india dhéna, vaca, que también desig- 
na a las mujeres. Propiamente, dhéna tiene el sentido de «la nutri- 
cia», y por ello puede emplearse para la Diosa Madre indo-irania de 
la fecundidad, con la que celebra el rey su matrimonio sagrado (cf, lo 
dicho sobre la fiesta de año nuevo indo-iranía) *. El encuentro del 


32 Respecto a la traducción alemana de Widengren, Iranische Geisteswelt, 
171-175, se han de tener en cuenta las observaciones en OLZ (1963) col. 539- 
543, puesto que suponen correcciones concretas basadas en un estudio más 
detenido. 

3 La etimología «reciente» daéná = dhéna me fue propuesta por S. Hart- 
man. Para las concepciones sirias son significativas las homilías de Marses 
acerca del alma, ARW 21 (1922) 360ss, donde se describe la relación entre 
alma y cuerpo según la existente entre hombre y mujer. Para la perspectiva 
histórico-religiosa es fundamental, además de Reitzenstein, Die Góttin Psyche, 
el trabajo del mismo autor: Das Márchen von Amor und Psyche bei Apuleius 
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alma con su daéná pasa a ser así una analogía celeste del hieros 
gamos, y a menudo los gnósticos hablan de cómo el alma abraza a 
su ángel en la cámara nupcial del cielo (cf. Ireneo, 1, 21,3). Es cu- 
rioso que Mahoma, en el Corán, utiliza un lenguaje similar, cuando 
en la sura 81, 7 habla de cómo las almas «son apareadas» (2u10- 
wigat) tras la muerte «con los cuerpos». Aquí se podría entender 
zuwwigat en su significado literal de «casarse», basándose en el uso 
lingúístico predominante en el gnosticismo y en la Iglesia siria. Ya 
Reitzenstein, por motivos prácticos y apoyándose en el Yast, 22, 
había sospechado para daená el significado de «yo», aproximadamen- 
te en el mismo sentido que el 2ous griego (pensamiento, razón) *. 
Podemos decir, pues, que daéna, lo mismo que manah, designa el 
principio vital superior, que, por contraposición al alma, podemos 
llamar «espíritu». 

Al alma del hombre piadoso le explica su deéná que la ha vuelto 
más hermosa aún por sus buenas obras: 


«Asi me bas becho a mí, que era amada, más amada aún, 
siendo hermosa, más hermosa aún, 

siendo honrada, más honrada aún, 

a mí, que ocupaba el primer puesto, 

me has colocado en el puesto primerisimo; 

esto es lo Bien Pensado, lo Bien Hablado, lo Bien Hecho» 


(Hadoxt Nask 1, 14 = Widengren, 
Iranische Geisteswelt, 1738). 


Vemos por este pasaje que la parte celeste del yo superior está 
dependiendo de cómo lleva a cabo sus obras buenas su equivalente 
de aquí abajo en el mundo. Con ello concuerda por entero un pasa- 
je de la Alegoría de la perla, donde el vestido de gala habla: 


«Yo pertenezco al servidor ceñido, 

para quien me presentaron ante mi padre, 
y be descubierto también 

cómo mi estatura crecía como sus obras» 


(Alegoría de la perla, 91-92 = Wi- 
dengren, Iranische Geisteswelt, 261)*. 


(Leipzig-Berlín 1912). Una «hermana espiritual» de Hallaj es considerada 
como su «mitad» (L. Massignon, «La Nouvelle Clio» 4 [1952] 191). 

5 Reitzenstein, Die hellenistischen Mysterienreligionen, 410. 

55 Respecto a la traducción «ceñido», véase Widengren, Der iranische 
Hintergrund der Gnosis, 109; con más detalle, Le symbolisme de la ceinture, 
Homenaje a R. Ghirshman. 
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Por eso en el Bundabign puede decirse: 


«Yo soy, ob justo, la daéna, 

que consiste en tu actuación, la que tú bas efec- 
Como ba llevado a cabo algo bueno,  [tuado. 
be sido aquí adquirida para ti» 


(Bundabión XXX, 6; cf. Widengren, 
Iranische Geistelwelt, 178) %. 


Existe, por tanto, una cierta correspondencia entre la parte del 
yo superior del hombre que se halla aquí en la tierra y la parte que 
permanece de continuo en las regiones celestiales. El yo gemelo 
celeste encierra en sí el tesoro de obras buenas reunido pot el yo 
terreno aquí abajo. Por eso a los seres celestiales que en la Alegoría 
de la perla llevan al hijo del rey su vestido de gala se les llama 
«tesoreros» *, El yo gemelo celeste puede igualmente recibir el nom- 
bre de «tesorero» en cuanto poseedor de ese tesoro (Datastán i 
denik, 24, 5). Estos términos desempeñan un papel grande en la 
literatura gnóstica, donde aparece continuamente «tesoro», «cámara 
del tesoro» y «tesorero», sobre todo en los escritos de la religión 
mandea. En el mandeísmo, lo mismo que en el maniqueísmo, «teso- 
rero» sirve para designar al sacerdote y se restringe posteriormente 
al obispo Y. También en el ámbito cristiano desempeña un papel 
importante esta idea del tesoro celeste, aunque en primer término 
sea una herencia del judaísmo, donde tuvieron entrada estas concep- 
ciones gnóstico-iranias (Mt 6,19-21; 19,21). 

Hasta ahora nos hemos ocupado principalmente del alma indivi- 
dual, la cual asciende para volver a reunirse con su yo celeste. Pero 
es igualmente importante contemplar el movimiento inverso, el des- 
censo del salvador para redimir a aquellas partes que forman su yo 
colectivo. 

Este descenso del salvador es una realidad salvífica que se llevó 
a cabo como un hecho cosmológico y soteriológico. Pero asimismo 
es un proceso continuamente renovado cada vez que un alma sigue 
el requerimiento del salvador a retornar con él a su origen celestial. 

Cuando acaeció la mezcla del bien y el mal, de lo espiritual y lo 
material, de la luz y las tinieblas, y surgió el mundo visible, fundado 


% La traducción dada allí la he compuesto algo literalmente. 

7 E. Preuschen, Zwei gnostische Hymnen, 24. 

% Sobre el mandeísmo, véanse los índices de los trabajos de Lidzbarski, 
por ejemplo, Gíinza (Gotinga 1925), acerca de Schatz, Schatzbaus, Schatz- 
meister. Sobre el maniqueísmo, véase F. Andreas, Mitteliranische Manichaica 
aus Chinesisch-Turkestan YI, ed. por W. Henning (Berlín 1933) 33 (324) n. 3. 
Véase además Widengren, The Great Vobu Manab, Additional Note Nr. 1, 
84ss. 
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en dicha mezcla, descendió de la divinidad un principio espiritual 
que salió de ella, y que podemos designar como su principio activo. 
Ya nos hemos encontrado con este tipo de salvador en la persona 
del Gran Vohu Manah. El representa la cara espiritual de la divini- 
dad, como ya hemos visto, y corresponde al Atman indio. Pero lo 
mismo que en la India hallamos una denominación tal como Purusa 
(Hombre) alternando con Atman o Brahman, así también encontra- 
mos en Irán y en el gnosticismo diversos términos que significan 
justamente «Hombre» en cuanto término técnico para designar la 
figura del salvador. El aspecto que con ello se resalta es la idea, 
tratada anteriormente, de que todos los hombres están contenidos 
en la divinidad como partes suyas, siendo por ello considerada como 
el «Gran Hombre», un término que nos aparece en el gnosticismo 
de lengua griega: mégas ántbropos *. Para entender el trasfondo 
indo-iranio es importante el hecho de que el propio Buda es «el Gran 
Hombre» (mabapurusa) ya en la comunidad antigua %, En cambio, 
en el maniqueísmo se emplea la denominación de «Hombre Primor- 
dial»; en sirio, nad gadmáya; en persa medio, Gébmard *, Este 
término corresponde, como resultado de la evolución viva de la len- 
gua, al Gayomart de los textos zoroástricos, una palabra culta que 
conserva la forma avéstica Gayo marta Y. Nyberg ha demostrado, 
por lo que atañe a la religión irania antigua, que la figura del sal- 
vador es identificada con ese Hombre Primordial, que es un ser 
mítico. En efecto, muy pronto la comunidad zotoástrica veneró a 
Zarathustra como hombre primordial Y. Sin embargo, Zarathustra ha 
sido ensalzado también como salvador con otro término, que señala 
su vinculación a la esfera divina, al contrario que la especulación 
del hombre primordial, que recalca su conexión con la humanidad. 
En los escritos pahlevi zoroástricos recibe el nombre de «Enviado», 
fréestak (Datastán i denik, 37, 43)%, Este término, frestak, se re- 
monta a la época de la comunidad de los garhas, donde encontramos 


Las investigaciones de Reitzenstein han abierto también aquí nuevos 
caminos. Un resumen de la discusión anterior viene dado por C. H. Kraeling, 
Antbropos and Son of Man (Nueva York 1927). 

% Respecto a Buda en cuanto mahapurusa, véanse De la Vallée Poussin, 
Bouddbisme, 238s; P. Oltramare, L'bistoire des idées théosopbiques dans 
Plnde 1 (París 1923) 236. Sobre las notas distintivas de un mabapurusa, las 
mabapurusalaksana, cf., por ejemplo, E. Lamotte, Histoire du Bouddhisme 
indien (Lovaina 1958) 738. 

él Reitzenstein-Schaeder, Studien, 209, n. 5, y Andreas, Mitteliranische 
Manichbaica 1 (Berlín 1932) 48. 

2 H,. S. Nyberg, Hilfsbuch des Pablevi, glosario (Upsala 1931) 80, y Die 
Religionen des alten Iran, 481, nota a p. 391. 

$ Nyberg, Religionen, 30, 302s, 392. Algo más precavido, Widengren, 
Die Religionen Irans, 99s. 

$ Cf. Widengren, The Great Vobu Manab, 64ss. 
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fraésta (Yasna, 49, 8) %, Con todo, Zarathustra no es el único en 
recibir en el Avesta este término, sino que una denominación equi- 
valente, asta, que significa asimismo «enviado», se le da a una de 
sus reencarnaciones, Astvatarta “, También en otro pasaje de la lite- 
ratura pahlevi, en que Vohu Manah se llega a Zarathustra para indu- 
cirle a quitarse el vestido corporal y dirigirse a Ahura Mazda, obser- 
vamos que Vohu Manah es llamado aitak (Denkart VIII, 2, 60- 
61). Además, en el Denkart, en la «leyenda de Zarathustra», se 
habla con referencia a Zarathustra de «su venida al mundo, con el 
fin de ser para Ohrmizd un enviado y soberano y señor en el mun- 
do» (Denkar£ VII, 2, 49) %, Como Denkart en estos casos repto- 
duce ideas avésticas, podemos deducir que ya en la época irania 
antigua Zarathustra fue considerado como Hombre primordial y 
como «enviado» de Dios. 


La idea del salvador como hombre primordial y enviado es muy 
importante en el maniqueísmo y mazdeísmo, así como en las demás 
corrientes gnósticas, donde es admitida como un dogma central $. 
Mani es el «Enviado de la Luz» (fréstag-ro$n), es decir, la figura 
del redentor enviado a la tierra por la divinidad ”. Con ello resulta 
ser meramente una especie de revelación cíclica del salvador eterno, 
que continuamente está bajando de nuevo al mundo de la matería 
para reunir los elementos espirituales y conducirlos de vuelta. Mani 
tiene en cuenta una sucesión de tres tipos: el Hombre Primordial, 
el Espíritu Viviente y el Tercer Enviado. Pero los tres son meras 
variaciones del mismo tema. Y el propio Mani es una encarnación 
del Gran Nous, llamado también Nous luminoso ”. El Gran Nous 
está sentado en el noveno trono del mundo celeste, mientras que su 
representante en la tierra, llamado «Apóstol de la Luz» en los 


% Véase Ch. Bartholomae, Altiranisches W¿órterbuch (Estrasburgo 1904) 
col. 975. Cf. Widengren, The Great Vobu Manab, 66. 

“ Véase Bartholomae, op. cit., col. 215, acerca de astvat.ereta. Cf. Widen- 
gren, op. cit., 62, 

Respecto a este texto, véase C. Salemann, Manichacische Studien (Pe- 
tersburgo 1908) 130s, y H. Reichelt, ZII 2 (1923) 237s. Cf. Widengren, 
op. cit., 60ss. 

“ Este pasaje del Denkart representa un sumario de textos avésticos que 
se han perdido. 

% Sobre el mandeísmo, cf. Reitzenstein-Schaeder, op. cit., 326ss, y véase 
el índice analítico de Lidzbarski, Ginzá, acerca de Bote, Gesandter. Cf. ade- 
más Reitzenstein, Erlósungsmysterium, 48, 52, 54. 

" Sobre el término frestag-róón, véase, por ejemplo, Andreas-Henning, 
Mitteliranische Manichaica 1L, glosario p. 66 (357), acerca de frestag. C£. Wi- 
dengren, op. cif., 298, 

1 Véase A. Búhling (ed.), Kepbalaia 1, 1 (Stuttgart 1940) 35, 21-22: el 
Nous luminoso es el «padre de todos los apóstoles»; el enviado (presbeutés) 
ha surgido de su Nous, pp. 76 y 19. Cf. Widengren, op. cif., 20ss. 
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textos coptos, se sienta en el noveno trono del mundo terreno ”. 
En los textos maniqueos coptos vemos empleado el término após- 
tolos allí donde en los textos iranios tenemos frestak. El eslabón 
intermedio está constituido por la palabra aramea $lzba, que signi- 
fica «enviado» y es la denominación aramea original de los «apósto- 
les» del evangelio ”. Por tanto, Mani, el Apóstol de la Luz, ha reci- 
bido la antigua denominación irania para la figura del salvador. Lo 
mismo que en el texto pahlevi zoroástrico Denkart Vohu Manah 
ha podido ser considerado como «enviado» al igual que Zarathustra, 
del mismo modo en el maniqueísmo Nous o Vohu Manah es el «en- 
viado» como el propio Mani. Pero éste se convierte en «enviado» 
mediante el descenso de su yo gemelo celestial, que se une a él en 
la revelación que le trae de la divinidad. A Mani llega un ser del 
mundo de la luz que se llama «Gemelo», siendo, por tanto, su yo 
gemelo ”, Mani decía que había tenido asombrosas revelaciones «de 
su gemelo, es decir, del Espíritu Santo» (Evodio, De fide, 24, 961, 
145). Por tanto, este yo gemelo es idéntico al Espíritu Santo en la 
terminología cristiana adoptada en Occidente por el maniqueísmo, 
mientras que en el maniqueísmo original, de cariz iranio, nos las te- 
nemos que haber con el Gran Vobhu Manah. Este encuentro entre 
el apóstol terreno y su yo gemelo celeste, que tiene lugar en una 
visión, posee un prototipo iranio en el encuentro entre Zarathustra y 
Vohu Manah, descrito en el séptimo libro del Denkar: ”. 

Este tipo de transmisión de la revelación mediante un ser celes- 
te, que propiamente es el yo superior del «enviado» terreno, con 
lo que éste se transforma en una unidad con su yo celeste, llega a 
ser un modelo que aparece continuamente en muchos sistemas gnós- 
ticos. Andrae ha comparado estas descripciones con la vocación de 
Mahoma por medio del ángel Gabriel **, y ciertamente es un hecho 


7 Véase Kepbalaia 1, 1, 82, 22-24. Cf. Widengren, op. cif., 22. 

T Este término Slzhd aparece también en los escritos mandeos, donde la 
figura del salvador recibe el nombre de Slibá (véase, por ejemplo, Lidzbarski, 
Ginzá, 15, 21ss; 89, 6ss = Petermann, Thesaurus 1, 1, 13, 7; 87, 10. Cf. Wi- 
dengren, Mubammad, 55ss; The Ascension of the Apostle, cap. 4. 

7% Aparte del pasaje de Evodio citado en el texto, véanse también G. Flú- 
gel, Mani (Leipzig 1862) 84, 140, y el resumen de Widengren, The Great 
Vobu Manab, 25ss, así como Mani und der Manichbáismus, 32-34, 

15 Véase supra, 463, y Widengren, The Great Vobu Manah, 60ss, 71. 
Compárese la correspondencia entre Jesús y Tomás en los Hechos de Tomás, 
así como la singular historia en Pistis Sophia, cap. 61, del descenso del Es- 
píritu Santo a Jesús en una forma idéntica a él. 

76 'T, Andtae, Mubamimed (Estocolmo 1930) 127ss (Andrae-Widengren, 
Mubammed, 111ss). Lo típico de la descripción reside en que el ser celeste 
aparece siempre gigantesco. Este rasgo tiene su emplazamiento original en la 
descripción del Denkart VII, 3, 51. También para Mahoma, Gabriel se mues- 
tra tan alto, que se destaca en el horizonte nítido. Cf. Andrae-Widengren, 
Mubammed, 68; Widengren, Mubammad, the Apostle of God, 125s. 
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llamativo que a este encuentro esté ligada la proclamación de Ma- 
homa como «enviado» (rasál) 7. Mahoma se convierte con este en- 
cuentro en el Apóstol de Alá. De acuerdo con la tradición, el ángel 
dice a Mahoma: «¡Oh Mahoma, tú eres el enviado de Alá y yo soy 
Gabriel!» *, Por tanto, cuando el enviado celeste desciende al por- 
tador terreno de la revelación es cuando éste se convierte en un 
«enviado» o «mensajero». En consecuencia, estos términos designan 
a la figura gnóstica del salvador, que fue enviado del mundo celeste 
de la luz. Según uno considere su yo terrenal o celestial, puede verlo 
de una doble manera. Andrae ha llamado la atención sobre la ambi- 
valencia de la posición de Mani. Unas veces parece querer presen- 
tarse meramente como un mensajero humano, que ha recibido una 
revelación del «Enviado» celeste; otras se considera a sí mismo como 
el Paráclito prometido por Cristo, el Espíritu Santo ?. Esta aparente 
contradicción, cuya solución está en el análisis que hemos llevado a 
cabo, se presenta también en cierta medida en Mahoma. Por una 
parte, es bien sabido que Mahoma se opuso continuamente a ser 
considerado como algo superior a un hombre Y. Por otra, él mismo 
se designa como rasúl-Alláh, «enviado de Dios», que, como hemos 
visto, es una denominación peculiar del salvador; hace referencia 
a sí mismo como portador de la «luz de Alá» (suras 9/32-33; 61/ 
8-9; 64/8) y presenta así a «Alá y su Apóstol» casi como una uni- 
dad, 

En el cristianismo antiguo, el concepto de apóstol ha conservado 
mucho de este contenido. En el Evangelio de Juan, como ha mos- 
trado sobre todo Bultmann, predomina la idea de Jesús como el 
«enviado» celeste %. Continuamente se hace alusión al hecho de que 


7 En el Corán tenemos los siguientes pasajes dignos de atención: suras 
44/12-14 comparadas con 81/19-23 y 26/143, 178, 193. Es especialmente im- 
portante el último pasaje, sura 26/192-195: «Y esto en verdad es una revela- 
ción del Señor de los mundos. / Bajó con ella el Espíritu fiel / sobre tu 
corazón para que fueras de los amonestadores / en lengua arábiga clara». 
Cf., con al-rúh al-amin, el v. 178: Yo en verdad soy para vosotros un «envia- 
do» seguro, "inmi lakum rasúlun "aminun. Obsérvese aquí el paralelismo entre 
rub y rasúl. Cf. además Andrae-Widengren, op. cit., 134s, y Widengren, 
Mubammad, tbe Apostle of God, 8ss. 

13 Véase Ibn Hisám, Das Leben Mubammeds, trad. G. Weill (Stuttgart 
1864) 114; trad. inglesa: A. Guillaume, The Life of Mubammad (Oxford 
1955) 106. Sobre este pasaje, cf. Widengren, Mubammad, tbe Apostle of God, 
124ss. 

" Véase Andrae-Widengren, op. cit., 115. 

* Véase sobre todo T. Andtae, Die Person Mubammeds im Glauben 
seiner Gemeinde (Estocolmo 1918) 8ss. 

$ Véase a este respecto indicaciones en sentido correcto en Andrae, 
op. cit., 8, 14ss. Cf. sobre todo Widengren, Mubammad, ¿be Apostle of God, 
11s, 34, 170. 

2 R, Bultmann, Die Bedeutung der neuerschlossenen mandiischen und 
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Jesús fue enviado para traer la salvación. Pero el epíteto de «após- 
tol» sólo viene referido a Jesús en un pasaje de NT (en la Carta a 
los Hebreos). Sin embargo, Ploij ha probado que una de las ideas 
más usadas en los evangelios es la de que Jesús está «enviado», y 
remite a Lc 4,18 con su cita de 1s 61,1 %, Con todo, anteriormente 
hemos visto que el término «enviado» es un título regio en Oriente 
Próximo. Dicho título proporciona un punto de empalme para la 
concepción iranio-gnóstica del salvador enviado. Ploij ha señalado, 
con razón, que en la tradición cristiana más antigua apóstolos era 
una de las designaciones corrientes de Jesús; pero el término cayó 
pronto en desuso y se reservó para los predicadores del evangelio * 


En la continua invocación que hace Pablo de su autoridad como 
apóstol, fundada en la visión del salvador resucitado, podemos re- 
conocer acaso un eco de la significativa posición que propiamente 
ocupa el «enviado» *. Wensinck ha probado también que en la li- 
teratura de la Iglesia antigua «apóstol» tiene un significado que so- 
brepasa el que normalmente va unido al nombre de apóstol Y, Sin 
embargo, donde encontramos el término «apóstol» designando a la 
figura del salvador divino es en la cristiandad siria, tanto en la Gran 
Iglesia como en las corrientes gnósticas Y 


Lo mismo que los términos aplicados a la figura del salvador 
están fijados con exactitud, así también su actividad redentora viene 
descrita con expresiones determinadas, continuamente repetidas *, 
Las almas encadenadas aquí en la materia son presentadas como 
hundidas en una profunda somnolencia, a menudo también como 
reposando el sueño profundo de la embriaguez. En la Alegoría de 
la perla se narra cómo el hijo del rey fue sumergido en un profundo 
sueño, que le hizo olvidar su misión y su patria. 


manicháischen Quellen fúr das Verstándnis des Jobannesevangeliums: ZNW 
24 (1925) 100-146. 

$ D, Ploij, Studies in the Testimony-Book, The Apostle and faithful 
High Priest Jesus (Amsterdam 1933) 46. 

* Op. cit., 46. 

$5 H. Windisch, ZNW 31 (1932) 1ss, al tratar de los paralelismos en la 
historia de las religiones, se ha concentrado en un motivo muy distinto de 
la visión de Damasco, que es el predominante en los Hechos: la conversión 
de un perseguidor de la divinidad mediante una visión, en la que es herido 
con la ceguera y la impotencia; cf. 2 Mac 3, el episodio de Heliodoro. 

% A, J. Wensinck, «Acta Orientalia» TI, 171ss. 

7 Véase, por una parte, los Hechos de Tomás, caps. 9, 20, 31, 42, 44, 
49, etc., y por otra, G. Philips, The Doctrine of Addai (Londres 1876) 6, 
donde el «apóstol» Addai es llamado «enviado». Cf. además Widengren, 
Muhammad, tbe Apostle of God, 63ss, donde se profundiza con bastante 
detalle en las concepciones del cristianismo sirio. 

é Véase Jonas, op. cit., 113ss. Sobre la Alegoría de la perla y su tras- 
fondo iranio, o más exactamente parto, véase Widengren, Der iranische 
Hintergrund “der Gnosís. 
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«Y olvidé la perla, 

en busca de la cual me babían enviado mis padres. 
Y con la pesantez de su alimento 

me bundi en un sueño profundo» 


(Alegoría de la perla, 34-35 = Wii- 
dengren, Iranische Geisteswelt, 258). 


De este sueño es despertado el hijo del rey por una carta que 
le envían sus padres. La carta es tan sólo un símbolo más del toque 
de diana que el salvador hace llegar en su descenso a las almas dor- 
midas *, En la Alegoría de la perla la carta se transforma también 
en una llamada de atención: 


«Voló en figura de águila, 

la reina de todas las aves, 

voló y descendió junto a mí, 

se convirtió por entero en voz. 

Con su voz y la voz de su son 
desperté yo y me levanté de mi sueño» 


(Alegoría de la perla, 51-53 = Wi- 
dengren, Iranische Geisteswelt, 259). 


En un texto maniqueo, el famoso fragmento de Zarathustra, se 
dice: 


«El salvador, el justo Zaratbustra, cuando hablaba con su 
propio “yo': 

Pesado es el sueño de la embriaguez en que bas caído; 
¡despierta y mírame! 

¡Salud a ti desde el mundo de la paz, desde donde he sido 
enviado por tu causa!» 


(Mitteliranische Manichaica MI, 27, 
86-95). 


El pasaje tiene gran importancia fenomenológica, pues pone de 
manifiesto la misma circunstancia que ya antes hemos podido cons- 
tatar: Zarathustra, el fundador de la comunidad zoroástrica, es con- 
siderado como salvador %. La gran fuerza motivadora de este tema 
con el alma adormecida fue apreciada por Reitzenstein”, el cual 
hace referencia a un pasaje de la Carta a los Efesios, donde se dice: 


* Jonas, op. cit., 120ss. 
% C£. supra, 462. 
*% Reitzensteín, Erlósungsmysterium, 6, 135ss. 


468 La actitud gnóstica 


«Despierta, tá que duermes, 
levántate de la muerte, 
y te iluminará Cristo» 


(Ef 5,14)?. 


Como de costumbre, el Islam hereda concepciones cristianas y 
gnósticas anteriores. En la gran Enciclopedia compilada pot los 
«Hermanos de la pureza», en Basora, se encuentra el siguiente pa- 

a B 
saje *: 


«Despierta, bermano, del sueño de la despreocupación 
y la somnolencia de la necedad». 


Este tema se repite con frecuencia en el gnosticismo islámico. 
Podemos citar otro pasaje de los escritos de los «Hermanos de la 
pureza» %, 


«La resurrección de los espíritus significa / un despertar del 
sueño de la despreocupación, / un despertar de la somnolencia 
de la necedad, / un vivir en el espíritu de la gnosis, / un salir 
de la oscuridad del mundo natural, corpóreo, / un salvamento 
del mar de la materia y de la cautividad de la naturaleza, / un 
subir por los escalones hacia el mundo de los espíritus / y un 
retorno a su mundo natutal, / su lugar de luz y su vivienda». 


2 K, G, Kuhn, «New Testament Studies» (1961) 334-346, ha hecho en 
este contexto una comparación con Salmos de Salomón 16,1-2. Este pasaje 
pertenece con seguridad al mismo complejo temático, pero parece ser un de- 
bilitamiento de la idea plasmada en la Carta a los Efesios. La concepción de 
Cristo como una apatición luminosa, un «sol salutis», en el tenebroso reino 
de los muertos falta en los Salmos de Salomón, pues no encontramos en ellos 
mención alguna del Mesías en un papel similar. Fundamentalmente lo mismo 
afirma G. MacRae, Sleep and Awakening in Gnostic Texts, en Le origini dello 
gnosticismo, 506, n. 2. Con P. Pokotny está de acuerdo en que el pasaje 
Ef 5,14 procede de un himno gnóstico, cf. ZNW 53 (1962) 1875. Pero Ef 5,14 
no es, como opina MacRae, el testimonio más antiguo sobre la concepción 
del sueño y el despertar. Más bien lo es la Alegoría de la perla (cf. infra, 
nota 124). Además tenemos los textos mandeos. Las meras suposiciones de 
MacRae sobre vinculaciones con el orfismo están fuera de lugar, puesto que 
faltan los presupuestos de un encuentro judaico-órfico. 

* E, Dieterici, Die Naturanschauung und Naturpbilosopbie (Leipzig 
21876) 52. 

% F, Dieterici, Die Lebre von der Weltseele (Leipzig 1872) 98. El extracto 
que se da aquí en el texto está completado según el texto árabe de F. Dieteri- 
ci, Die Abhandlungen der Ichwán Es-safá in Auswabl (Leipzig 1883) 519. 
Otros pasajes procedentes del gnosticismo islámico vienen dados por 
H. H. Schaeder en su artículo Die islamische Lebre vom vollkomenen Men- 
schen: ZDGM 79 (1925) 232, donde hace referencia a las doctrinas predicadas 
por Raázi. 
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El retorno a la patria primera tiene lugar gracias al salvador, 
que lleva consigo al alma, a todas las almas, al mundo de la luz. Así, 
en la Alegoría de la perla se describe cómo el vestido acompaña al 
hijo del rey en su viaje de vuelta a casa Y. Aquí se le da la bienveni- 
da, y este recibimiento del regreso viene plasmado con frecuencia 
en los himnos maniqueos. Así, en un himno se dice, de una manera 
que permite entrever cómo describió el modelo iranio de la Alego- 
ría de la perla el recibimiento en la morada divina: 


«La madre le abrazó y besó: bas regresado, bijo prófugo. 
De prisa, ve a la luz, pues tus parientes te añoran mucho» 


(Mitteliranische Manichaica TIL, 32, 
92-98). 


Para posibilitar el retorno se exige que el salvador de nuevo 
despierto (el alma) sea provisto de viático y conducido en su camino 
por un guía. Entramos aquí en contacto con otros dos símbolos, que 
han desempeñado un papel importante en el lenguaje literario gnós- 
tico. El viático y el guía han llegado a ser imágenes tan usuales, 
tanto en el cristianismo como en el Islam, que uno tiende a olvidar 
su primitivo significado técnico Y, 

La estancia en el mundo de la materia es considerada también 
como un destierro en el gnosticismo islámico. «En su situación de 
extranjera en este mundo», el alma se asemeja a un hombre sabio, 
que permanece en un país extranjero y allí es trastornado por una 
mujer disoluta, «de modo que olvida su alma, su propio bien, su 
país, del que había salido, y sus parientes, con los cuales creció» ?. 
Este sentimiento de ser extranjero en el mundo lo encontramos tam- 
bién en la literatura cristiana antigua como un sentimiento que do- 
mina la vida entera (cf. 1 Pe 2,11; Hermas, Símil., 1, 1). En corres- 
pondencia con ello está el que tanto el Buen Dios como el Salvador 
sean «extraños» al cosmos. El salvador llega como extraño a un 
mundo extraño %. Cuando en los escritos de los «Hermanos de la 
pureza» se describe cómo el alma retorna al mundo celeste, utilizan 
la imagen, tan repetida en la literatura cristiano-gnóstica maniquea 
y mandea, de la nave, el piloto y la carga”, pero aquí —como a 
veces en el maniqueísmo— al modo de una detallada alegoría: 


%5 Véase Preuschen, op. cit., 24ss, y Widengren, Iranmische Geisteswelt, 
260-262, vv. 73-79. 

% Sobre estos símbolos, véase Widengren, The Great Vobu Manab, 79, 
87s, y cf. supra, 446. 

7 Texto: RasPil Ikebwán al-Saf?, ed. Cairo TIL, 66, 18-67, 2; traducción 
(algo abreviada): Dieterici, Die Antbropologie der Araber (Leipzig 1871) 132. 

% Cf. Jonas, op. cit., 96s. 

* Widengren, Mesopotamian Elements, 96ss. 
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«Y sábete, hermano, que el cuerpo es como la nave, y el alma 
como el piloto, y las buenas obras como la carga y bienes per- 
tenecientes al mercader, y el mundo como el mar, y los días de 
la vida como la travesía, y la muerte como la arribada; y el otro 
mundo es la ciudad del mercader, y el paraíso es la ganancia, y 
Dios —él es sublime— es el rey que retribuye» '%, 


En general, en los escritos de los «Hermanos de la pureza» se 
encuentran de nuevo todos los giros conocidos del lenguaje literario 
gnóstico. 

Otros nos aparecen en la escatología islámica, que tantos rasgos 
ha tomado del Irán, por ejemplo, la imagen de la hermosa doncella 
que sale al encuentro del alma justa tras la muerte, aunque aquí la 
doncella ha cambiado de sexo y se ha convertido en un hombre *”. 
Con ciertas diferencias de forma, esta descripción se halla también 
en los «Hermanos de la pureza» *”, Las vírgenes del paraíso islámico 
están también encuadradas en este contexto, simbolizando el yo su- 
perior de las almas tetrenas Y, 

En la India, como hemos visto anteriormente, se encuentra la 
especulación acerca de los avatáras, descensos, de un díos. Dicha 
especulación está ligada en especial al dios Visnú. Visnú baja a la 
tierra en un «descenso» cada vez que la verdad necesita auxilio para 
triunfar. En el Bhagavadgita Visnú declara que de este modo renace. 


«5 Multiples fueron en tiempos pasados, Arjuna, mis nacimien- 
tos y los tuyos. Yo los conozco todos, peto tú no los co- 
noces. 


6 Aun siendo increado y eterno, y el señor de toda criatura, 
con todo, como domino mi naturaleza a voluntad, soy en- 
gendrado en el mundo corpóreo por mi virtud. 


7 Pues cada vez que la justicia se adormece entre los hom- 
bres, y prevalece la injusticia, me engendro 


8 en defensa de los buenos y perdición de los malos. Para 
restaurar la fe verdadera renazco en distintas épocas» 


(Bbhagavadgrtá, canto IV; según la 
trad. de Franz Hartmann). 


1% Raseil TIL, 61, 3ss; trad. Dieterici, Anthropologie, 127; c£. la alegoría 
maniquea, W. Henning, BSOAS 11 (1943) 59. 

"! M, Wolff, Mubammedanische Eschatologie (Leipzig 1872) 63s (trad.), 
p. 36 del texto árabe. Sobre la relación entre las escatologías irania y musul- 
mana, cf. L. H. Gray, Muséon (1903) 153ss, una visión de conjunto muy 
meritoria, que ahora puede ampliarse de manera considerable, 

12 Rasevil TL, 42s (texto), Dieterici, Die Naturanschauung (Leipzig 1876) 
52s; cf. Dieterici, Antbropologie, 107 (RaséPil III, 36, 158), 

1% Respecto a las vírgenes del paraíso, cf. E. Berthels, «Islamica» 1 (1924- 
25) 263-287. Cf. también supra, 446 y 458. 
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En Visnú se cuenta con cantidad de avatáras diversos, de ordi- 
nario diez, siendo los principales entre ellos sus descensos como el 
dios Rama y el dios Krisna. Cuando acabe el actual período del 
mundo, Visnú renacerá como Kalki y librará al mundo del mal **, 

En algunos tipos de budismo, y ciertamente no sólo dentro del 
canon septentrional, se tiene en cuenta una multiplicidad de Budas, 
de un modo que recuerda la especulación de los avataras. Los núme- 
ros mencionados son 7, que es el más frecuente, 27 y 81 *%, Además 
está la conocida especulación del Bodbisattva, en la que los números 
tienen una tendencia a volverse astronómicos. El Saddharmapunda- 
rika-Sútra, «el loto de la pura doctrina», habla de un grupo de 
80.000 Bodhisattvas, de los cuales precavidamente sólo enumera a 
25 por sus nombres '%, Aun cuando estos Bodhisattvas y Budas son 
venerados como divinidades en la religión popular, sin embargo, 
propiamente no se les considera como renacimientos de una divini- 
dad única, como los avatáras de Visnú. Pero también en la especula. 
ción budista aparece la idea del renacimiento. Buda se manifiesta 
de nuevo cada vez «que los hombres son incrédulos, imprudentes, 
ignorantes, negligentes y entregados a los placeres sensuales» *”, 
Como Thomas hace patente, tenemos aquí un equivalente exacto 
de la concepción antes citada del renacimiento de Visnú, cuando 
sufren opresión la verdad y el derecho *%, Por este camino se llega 
a la idea de que es el mismo y único Buda quien se revela en diver- 
sas reencarnaciones durante distintas épocas, Grande es la alegría 
entre los dioses cuando, tras un espacio de tiempo infinitamente 
largo, vuelve a mostrarse un Buda. Prorrumpen en exclamaciones de 
júbilo: 

«Es maravilloso que, tras un tiempo tan largo, Señor, 
bayas aparecido hoy en el mundo. 

Durante ocho mil eras completas ha estado 

sin Budas este mundo de los vivientes» 


(Saddharmapundarika-Sútra VII, 32 = 
Winternitz, Der Mabayána-Buddbisnus, 
18). 


En los sistemas gnósticos del Próximo Oriente encontramos a 
menudo la idea de una revelación cíclica del salvador. Como ya he- 


19% S, Konow, op. cit., 54ss, y supra, 427. 

15 Véase E. J. Thomas, The History of Buddbist Thought (Londres 1933) 
142, 147, 186 y 193. E. Conze ha reunido una serie de concordancias entre el 
budismo y el gnosticismo en Le origini dello gnosticismo, 631-667. 

1% Thomas, op. cit., 180. 

17 Ob. cit., 184. 

1 Op, cit., 185. 
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mos visto, según la doctrina de Mani el redentor eterno desciende 
en diversos períodos al mundo de la materia para llevar a cabo su 
obra de salvación. Como pudimos constatar, el término técnico para 
esta figura es «el enviado». El mismo Mani se identifica con este 
ser salvador, que es su propio yo superior. Pero también contaba 
con otras encarnaciones terrenas del salvador celeste. El erudito ára- 
be al-Biruni cita de los escritos de Mani una sentencia muy instruc- 
tiva 1%; 


«De tiempo en tiempo han venido incesantemente apóstoles 
de Dios con sabiduría y obras. En una generación vinieron al 
país de India mediante el apóstol que fue Buda; en otra, me- 
diante Zarathustra, al país de Persia, y en una tercera, mediante 
Jesús al país de Occidente... Ahora, en esta última generación, 
este profetismo ha llegado a través de mí, Mani, el apóstol del 
Dios verdadero, al país de Babel» 


(al-Biruni, Cronología [ed. Sachau], 
207.14-18). 


Andrae constata la significativa ampliación que ha recibido en 
Mani el concepto de apóstol: «El mensaje ha llegado en diversas 
épocas a diversos pueblos. Las grandes religiones de Occidente, In- 
dia y Persia contienen la misma y única verdad divina: sus funda- 
dores son todos enviados de Dios» *", Nosotros podemos añadir: 
y los enviados son también todos encarnaciones del mismo y único 
ser celeste, 


Andrae muestra cómo concepciones similares debieron de serle 
conocidas a Mahoma, y que su conciencia de misión presupone la doc- 
trina del envío de la revelación divina a diversos pueblos en diversas 
épocas !, La doctrina de la revelación cíclica había de desempeñar 
también un papel importante en el Islam, y precisamente en la Shia. 
Pero allí fue restringida, teniendo validez de momento tan sólo para 
los imáms, pese a que al principio se dio a la revelación un carácter 
más universal. La secta de los Siete o Isma'iliya cuenta con una serie 
de encarnaciones del principio divino, del intelecto del mundo “agl, 
que se manifiesta en Adán, Noé, Abrahán, Moisés, Jesús, Mahoma, 
Ismail y su hijo Muhammad ibn Ismail Y”, El heresiarca iranio 
alMuganna", que surgió tras la muerte del partidario abasida Abú 


1% Andrae-Widengren, op. cif., 114. 

10 Ob. cif., 150s. 

11 Véase además mi exposición en Andrae-Widengren, op. cif., 122ss, y 
Widengren, Mubammad, tbe Apostle of God, caps. 1-11. 

12 TÍ. Goldziher, Vorlesungen úber den Islam (Heidelberg 1925) 243, 
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Muslim y había sido uno de sus fieles, planteó pretensiones de gran 
alcance **, pues, según la fuente mejor conservada, dijo: 


«Yo soy vuestro Dios y el Dios del mundo entero. / Yo me 
llamo con cualquier nombre que quiero. / Yo soy el que se mos- 
tró en la creación en la figura de Adán / y además en la figura 
de Noé y además en la figura de Abrahán y además en la figura 
de Moisés / y además en la figura de Jesús y además en la figura 
de Mahoma y además en la figura de Abú Muslim / y finalmente 
en la figura que ahora contempláis» 


(Nerchakby [ed. Schefer]1, 64). 


Esta línea es mantenida en la Shia con todas sus distintas rami- 
ficaciones. Como más tarde veremos, el ¿mám siíta conserva rasgos 
del salvador gnóstico "*, Le vemos también inserto en la serie de 
encarnaciones en que se va revelando una vez tras otra el «enviado» 
celeste. La concepción gnóstica del salvador, que ha ejercido un 
fuerte influjo en puntos decisivos del cristianismo, sigue viviendo 
sin mengua de vigor en la fe que las distintas direcciones siítas 
tienen en el imám. 

Pero el gnosticismo pervive también en el cristianismo. Diversas 
sectas, como los bogomilos ** y los cátaros “*, conservan y difunden 
las concepciones gnósticas. Los movimientos espiritualistas de la 
Edad Media han preservado gran cantidad de material gnóstico. 
Esto fue proseguido por las sectas anabaptistas del siglo xv1 y los 
espiritualistas místicos, así como por los Hermanos Moravos y otras 
corrientes próximas. En los masones del siglo xv111, en los rosacru- 
ces, swedenborgistas y martinistas ha quedado conservado mucho 
del antiquísimo contenido ideológico. En Suecia tenemos en el ro- 
mántico Eric Johan Stagnelius un auténtico gnóstico, en quien está 
vivo todo el lenguaje literario gnóstico con el vigor propio de lo 
vivido *”. 


13 Sobre Muganna", véanse Gh. Sadighi, Les mouvements religieux Ira- 
niens au II" et au IIÍ siécle de Uhégire (París 1938) 163ss, y Widengren, 
Die Religionen Irans, 354. 

14 Véase infra, 513. 

15 H. Ch, Puech y A. Vaillant, Le traité contre les Bogomiles de Cosmas 
le prétre (París 1945). 

16 H. Sódeberg, La religion des Catbares (Upsala 1949). 

11 G. Widengren, Gnostikern Stagnelius (Samlaren 1944 y Upsala 1945); 
S. Cederblad, Studier ¿ Stagnelii romatik (Upsala 1923) 187ss. 
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En el contexto de las especulaciones apocalípticas hemos consta- 
tado ya que, para la mentalidad griega, la concepción cíclica del tiem- 
po era una idea particularmente apropiada **, Diversos investigado- 
res han analizado con detención esta concepción griega cíclica del 
tiempo, a menudo pretendiendo conseguir un trasfondo de contraste 
con el concepto cristiano de tiempo *”. En efecto, éste tiene una 
orientación muy distinta, puesto que en el pensamiento cristiano 
primitivo el tiempo aparece considerado como una línea recta, a lo 
largo de la cual se desarrolla la historia de la humanidad entera. 
Este tiempo no sólo posee principio y fin, sino también un centro 
absoluto en virtud de la venida de Cristo al mundo ”. 

En un estudio bien documentado, H. Ch. Puech ha puesto de 
relieve que la mentalidad gnóstica nos presenta un concepto de tiem- 
po muy especial ?!, La relación entre lo temporal y lo no-temporal 
aparece a los ojos del gnóstico de modo muy distinto que para el 
pensamiento griego. Para el gnóstico, el cosmos, el mundo, en cuan- 
to creado por potencias no-buenas, es, como hemos visto, algo com- 
pletamente extraño al bien, lo mismo que el Buen Dios es respecto 
al cosmos «el extraño» '?, Por ello el tiempo, ligado al cosmos, viene 
a ser también algo no-bueno, El tiempo, en cuanto creado por el 
dios-sólo-creador, por el demiurgo, es «tout au plus la caricature 
de Véternité» (Puech). Por muy íntimas que resulten a veces las 
vinculaciones de la gnosis con la cultura helenística, no le era po- 
sible asimilar la concepción helenística del tiempo sin renunciar a 
su esencia. La gnosis niega radicalmente todo tiempo aprehensible 
para nosotros, precisamente porque niega el cosmos. 

¿Qué ocurre entonces con el concepto cristiano de tiempo en 
relación con el gnosticismo? Aquí hay que tener en cuenta que el 
gnosticismo cristiano propiamente saca al cristianismo fuera del 
tiempo, a causa de su perspectiva ahistórica. Cierto que Jesús en 
cuanto salvador ha entrado en el cosmos, ha traspasado la barrera 
entre el cosmos y el extracosmos; por tanto, en cierto modo está 
inserto en la categoría del tiempo. Pero a pesar de ello Cristo se 
encuentra aislado. No tiene vinculación histórica alguna con el pue- 
blo judío, pues —desde el punto de vista gnóstico— no es ni siquie- 
ra un hombre. Si hubiera sido un hombre estaría también dotado de 
un cuerpo humano y, por tanto —puesto que el cuerpo en cuanto 


U3 C£. supra, 432. 

12 O. Cullmann, Christus und die Zeit (Zurich *1962), 

1% Véase H. Ch. Puech, Proceedings of the 7tb Congress for tbe History 
of Religions, 38, donde hace especial hincapié en el último punto mencionado. 

2 Ta Gnose et le Temps: «Eranos-Jahrbuch» 20 (1952) 57-113. 

12 Cf. supra, 469. 
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procedente de la materia es pecaminoso y malo—, sería un ser peca- 
minoso y malo. El salvador gnóstico irrumpe desde arriba en el tiem- 
po y en el cosmos, ya se llame Jesucristo o de cualquier otra ma- 
nera '%, La revelación del salvador rompe la historia en pedazos, 
«brise l'histoire en morceaux» (Puech). 

Por tanto, en virtud de su concepto de tiempo la gnosis se ma- 
nifiesta independiente tanto del helenismo como del judaísmo y del 
cristianismo **, 


13 Sobre la poca importancia del nombre en el salvador gnóstico, cf. Wi- 
dengren, Mani und der Manicháismus, 159, donde se cita la acertada afirma- 
ción de Peterson, ThLZ (1928) col. 246. 

4 Evidentemente, lo mismo vale para todos los temas principales del 
gnosticismo. La Alegoría de la perla y los escritos mandeos están completa- 
mente libres de elementos cristianos. Nos llevaría muy lejos una confronta- 
ción con ciertas colaboraciones de la obra conjunta Le origini dello gmosticis- 
mo. Me limito a señalar mi acuerdo fundamental con investigadores tales 
como Adam, Búhling, Gnoli, Jonas y Schoeps, por mencionar tan sólo algu- 
nos nombres. Además hago notar el hecho de que la Alegoría de la perla no 
sólo es no-cristiana, sino también precristiana (véase Widengren, OLZ [1963] 
col. 5465). Si no se tiene en cuenta este hecho, entonces, naturalmente, puede 
uno entregarse a las más sutiles especulaciones. 

Claro está que con ello no se afirma que el gnosticismo no haya asimilado 
elementos judíos y cristianos, sobre todo propiamente judíos. Pero junto a 
ellos, también temas platónicos, órficos, egipcios y paganos de todo tipo, 
respecto a lo cual puede cotejarse Le origini dello gnosticismo, sobre todo las 
interesantes consideraciones finales de Ú. Bianchi, op. cif., 716-746, donde 
han sido analizadas con más detención las diversas perspectivas. 


CAPITULO XVIII 


LA MISTICA 


¿QUE ES MISTICA? 


Si uno pretende explicar lo que se entiende por «mística», cae 
víctima de un verdadero «embarras du choix». En su trabajo Mysti- 
kens psykologí (Psicología de la mística), Tor Andrae constata que 
hay un sinnúmero de definiciones de mística a tener en cuenta. Ya 
a comienzos de este siglo «Inge pudo transmitir, en su trabajo Chris- 
tian Mysticisim, 26 definiciones de la palabra mística, asegurando que 
sólo daba una selección de una cantidad mucho mayor» ?. Por su 
parte, Andrae caracteriza la mística como «introversión religiosa 
absoluta». Dice: «Por tanto, la mística es piedad en la medida en 
que se acentúa sobre todo la vivencia religiosa interna, la religión 
como experiencia del alma»?, Esta definición, que explana sobre 
todo la concepción psicológica de la mística, ha de ser completada, 
por una parte, con referencia al análisis de la mística desde la psico- 
logía, y por otra, con referencia a la mística como fenómeno en la 
historia de las religiones. Es claro sobre todo que la orientación y 
mirada religiosa hacia dentro tiene un objetivo determinado: el mís- 
tico quiere vivir en sí mismo en el éxtasis la unión con la divinidad. 
Esta es la finalidad que trata de conseguir por diversos caminos y 
con métodos psicológicos a menudo muy refinados. El amor a Dios 
impulsa a la fusión con Dios *. Pero además es característico de la 
mística que esa unión con la divinidad es tenida como posible en 
virtud del parentesco entre Dios y el alma humana. La concepción 
del hombre como imagen de Dios domina las ideas religiosas del 
místico *. En determinados tipos de mística, como a continuación 
tendremos abundantes ocasiones de contrastar, se da una especula- 
ción puramente panteísta, según la cual el alma humana es conside- 
rada como una emanación o una chispa de la divinidad y, por tanto, 
en el fondo idéntica a ella. Con todo, esta mística panteísta se con- 


' T. Andrae, Mystikenms psykologí (Estocolmo 1926) 12. 

2 Op. cit., 11. 

3 Cf. la afirmación siguiente: «This love for God becomes at last an inten- 
se longing for union with God» (J. B. Pratt, The Religious Consciousmess 
[Nueva York 1934] 368). Pratt hace referencia además a la apreciación de 
Leuba de que —aunque los místicos tratan de alcanzar la vivencia del éxta- 
sis— esto sucede ante todo porque se le considera como medio para un 
progreso ético y religioso (Pratt, op. cit.). 

% Véase, por ejemplo, infra, 485. 
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trapesa siempre con el tipo teísta puro, que pretende mantener cons- 
tantemente una cierta distancia entre Dios y el hombre. Por eso es 
completamente erróneo afirmar, como, por ejemplo, hace Lehmann, 
que el místico no conoce siquiera un Dios personal. El fallo de una 
afirmación similar se hará claramente patente a continuación, cuan- 
do veamos que el tipo panteísta es combatido siempre por la orien- 
tación que cultiva la fe en un Dios personal ?. 

Las consideraciones más bien teóricas que hemos hecho aquí 
sobre la esencia de la mística reciben un trasfondo más perceptible 
con el material a base del cual vamos a ejemplificar los diversos 
tipos de piedad mística. Nuestra pretensión es dejar todo lo posible 
que los místicos se expresen ellos mismos, sea que argumenten de 
modo teológico o pertenezcan a la corriente de creatividad artística. 
Este es también, en efecto, un rasgo característico de la mística: 
ha logrado revestir sus vivencias, como apenas línea religiosa alguna, 
con una sublime forma literaria. Hay incluso una literatura —la neo- 
persa— que cuenta entre sus mayores poetas varios de los místicos 
más famosos del Islam. Se requiere, sin embargo, una larga evolu- 
ción hasta llegar a esta mística ya en plena madurez, tanto desde el 
punto de vista religioso como literario. Consideremos ahora más 
de cerca este proceso. 


LA MISTICA ISLAMICA 


Durante los primeros siglos del Islam hubo un movimiento ascé- 
tico, que obtuvo grandes simpatías. Con el correr del tiempo, de 
esta dirección ascética empezaron a surgir perceptibles tendencias 
hacia la mística, que dieron lugar a ideologías místicas cada vez más 
desarrolladas. Así surgió la forma más antigua del sufismo. El nom- 
bre de síifi para designar a los místicos islámicos deriva de la ropa 
de lana (sf) que de ordinario llevaban estos ascetas *, 

El sufismo primitivo es siempre ascético por su propia esencia ?. 
Sin embargo, lo decisivo es que esta ascesis no constituye un fin en 
sí misma, sino que apunta a una experiencia interior directa, la 


5 Pratt hace, con razón, una serie de críticas muy fuertes al trabajo de 
Lehmann Mysticism in Heatbendom and Christendom (Londres 1915), tra- 
ducción al inglés de su conocido trabajo Mystik i bedendom och kristendom 
(Lund 1910). Pratt habla de «the usual disregard for twothirds of the facts 
and the love of sweaping generalization which seemed to be the special dan- 
gers of writers on mysticism» (op. cit., 471). 

s 1, Goldziher, Vorlesungen tiber den Islam (Heidelberg *1925) 150, y 
R. Hartmann, Al-Kuschairis Darstellung des Sufitums (Berlín 1914) 98ss. 

1 Este sufismo primero, de tipo ascético, viene descrito magistralmente 
por T. Andrae en Studies zur Islamischen Mystik (Stuttgart 1960), a lo cual 
remitimos expresamente. 


La mística islámica 479 


vivencia de la unión inmediata con la divinidad. El sufí creía que 
este fin —la unión real con Dios— era alcanzable para quien seguía 
el «camino» místico (tarzgab). Se suponía que éste consistía en va- 
rios estadios sucesivos que habían de recorrerse uno detrás de otro $, 
El enumerar algunos de los estadios habituales puede dar una idea 
del asunto. El primer paso por el «camino» consistía en el arrepen- 
timiento. Otros de los estadios primeros eran la paciencia y la gra- 
titud, la esperanza y el temor. Luego seguían la pobreza, la conti- 
nencia y la confianza. Los estadios posteriores consistían en la satis- 
facción y el pensar en la muerte. Finalmente venían el amor y la 
gnosis, que llevaba consigo la contemplación de Dios, y como meta 
definitiva, la unión con lo divino ?. Sin embargo, otras afirmaciones 
muestran que estas etapas del «camino» no han de entenderse cro- 
nológica, sino psicológicamente. Tampoco se piensa siempre que se 
han de recorrer todos los estadios para que el místico pueda alcanzar 
la meta final. 

En su doctrina, los sufíes primitivos se adhieren a la fe ortodoxa 
del Islam. Esto vale especialmente para su concepción de la divini- 
dad. Sin embargo, puede percibirse un cierto desplazamiento del 
acento: con frecuencia se habla de Dios no sólo como de la Hermosu- 
ra suprema, sino también como de la Luz '. De pensar en Dios como 
la causa única de todo ser, los místicos llegan paulatinamente a con- 
cebir a Alá como el único Ser verdadero. Comienzan a afirmar que 
la concepción de la existencia real de algo al lado de Dios es politeís- 
mo (Sirk), algo que choca contra el reconocimiento de la unidad 
de Dios. Dios no sólo es concebido como Uno, sino como el Unico 
o, mejor, como lo Unico. La unidad de Dios se convierte en la uni- 
dad del universo; su manifestación en el universo se convierte en 
la existencia del universo **, Esta concepción había de llevar nece- 
sariamente al panteísmo, que tan característico es de la mística islá- 
mica posterior. De acuerdo con ello, un místico relativamente tan 
cauteloso como al-Hugwiri dice que Dios sólo puede ser conoci- 
do por medio de Dios. Todas las individualidades son tan sólo 
existencias aparentes, que velan los misterios divinos de que está 
lleno el mundo. Á causa de ese velo, el hombre es incapaz de per- 
cibir la unidad detrás de todas las cosas ”, 

Mientras que los sufíes muestran ya pronto una marcada inclina- 
ción a un panteísmo monista, en su antropología tenían una postura 


£ Goldziher, op. cit., 162s. 

2 Véase la exposición de M. Smith, Studies in Early Mysticism in tbe Near 
and Middle East (Londres 1931) 170ss. 

Op. cit., 199. 

Op. cit., 200. 

12 Véase Kasf al-Mabgub, of al-Hugwirz, traducción abreviada de R. A. Ni- 
cholson (Londres 1936) 9. 
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dualista. Como los gnósticos, cuyas ideas asumieron, distinguen en 
el hombre entre el elemento espiritual y el material, el cuerpo. Y del 
mismo modo que en los sistemas gnósticos, los sufíes distinguen tres 
componentes en el ser humano. Esta tricotomía, al estilo gnóstico 
habitual, comprendía el yo espiritual superior (72h), el yo espiri- 
tual inferior (nafs) y el cuerpo (¿ism). Enseñan además que el alma 
superior ha existido ya antes de la creación del cuerpo al que estaba 
destinada. Como se dice en un pasaje, estas almas preexistentes 
fueron creadas siete mil años antes que los cuerpos y permanecieron 
en la inmediata cercanía de Dios. El yo íntimo del hombre, su sirr, 
como se le llama, vivió en unión inmediata con Dios. De esa elevada 
posición fue precipitado el yo del hombre porque el alma inferior 
lo arrastró hacia abajo, con lo que ella perdió la primitiva pureza. 
Aquí abajo es purificada de sus apetitos y educada para percibir el 
anhelo de Dios Y. Todo esto lo reconocemos como un pensamiento 
típicamente gnóstico. 

Por tanto, con su deseo de pureza el místico trata de recuperar 
su contacto original con Dios. Este proceso de purificación consiste 
justamente en el «camino» referido anteriormente, que es insertado 
así en el sistema gnóstico. En al-Hugwirí se encuentra una forma 
de concebir el camino mucho más sencilla que en los sufíes primi- 
tivos, de cuyas ideas acabamos de informar. Para él se trata tan 
sólo de tres estadios. El primero, las «estaciones» (1maqámát), co- 
rresponde a lo que en la mística cristiana se suele designar como 
vita purgativa. El segundo estadio comprende los «estados» (abiwal). 
Incluye también los estados de éxtasis, y, por tanto, corresponde a 
la vita illuminativa. La última etapa del «camino» es el «alcanzar» 
(tamqin), puesto que en este estado, similar a la vita unitiva de 
la mística cristiana, el místico ha muerto a su propio yo y vive con 
la divinidad **. Es el amor de Dios lo que impulsa al místico a pro- 
seguir por este camino. Este amor, para ser digno de Dios, ha de 
consistir en un amor «puro», es decir, debe ser un amor libre de 
motivos egoístas. Por eso el amor «puto» no deja lugar alguno para 
la voluntad personal. Esto significa también que quien desea a Dios 
sólo desea aquello a lo que se dirigen los deseos de Dios, y que 
aquel a quien Dios desea, sólo desea a Dios *. Esta entrega de la 
propia voluntad incluye también una completa renuncia a toda per- 
sonalidad propia. 


«Amor es la extinción de las propiedades del amante y la re- 
flexión sobre la esencia del amado. Esto significa que como el 
amado siempre subsiste (baqz) y el amante es efímero (fanz), 


3 Smith, op. cit., 201s; Kasf al-Mabgub, 309. 
14 Kast al-Mabgab, 369ss. 
5 Op. cit., 157. 
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el celo del amor requiere que el amante haga absoluta la existen- 
cia del amado, negándose a sí mismo» 


(Kasf al-Mabgub; trad. de Nicholson, 
311). 


El místico está lleno de amor a Dios. Con todo, nunca le es bas- 
tante el amor que admite. El amor se convierte en el vino de la 
vida, del que bebe sin que el trago Hegue nunca a su fin y sin que 
él mismo quede nunca saciado. Se cuenta que un sufí escribió a Ba- 
yezid Bistami: 


« “¿Qué dices de un hombre que bebe una única gota del 
mar del amor y queda embriagado?”. Bayezid le escribió en res- 
puesta: “¿Qué dices de uno que, si todos los mares de la tierra 
estuvieran llenos del vino del amor, los apuraría todos y, sin 
embargo, reclamaría más para poder calmar su sed?”» 


(Kasf al-Mabgub; trad. de Nicholson, 
187). 


Esta inmensa sed de amor empuja al sufí hacia adelante por el 
camino que lleva al verdadero conocimiento de Dios. Le proporcio- 
na gnosis (24'rifab), que le permite contemplar a Dios cara a cata 
y hacerse uno con él. El amor es lo que lleva a la gnosis y, al revés, 
la gnosis al amor, puesto que nadie ama a Dios dignamente si no 
le conoce, y quien le conoce, le ama *, Esta gnosis es comparada 
de continuo con la luz, una luz que irradia al alma y la ilumina, y 
que procede de la Luz de las luces ”. 

La iluminación del alma humana viene por intermedio del ele- 
mento superior, el espíritu (r4b), que está en correspondencia con 
la divinidad *. Ya hemos podido constatar que los místicos islámicos 
adoptaron la doctrina gnóstica de la tripartición del hombre en espí- 
ritu, alma y cuerpo *. Otra concepción antigua de fundamental im- 
portancia, que aparece de nuevo en la mística islámica, es la especu- 
lación acerca del macrocosmos y el microcosmos Y. Como el Islam 
distingue entre este mundo (al-dunya) y el otro (al-abirab) * con 


'% Smith, op. cit., 309; The Kitab al-luma* fPt-tasawwutf of Sarrag al-Tász, 
editado (con indicación del contenido) por R. A, Nicholson (Londres 1914) 
36 (texto árabe). 

" Smith, op. cit., 211. 

% Véase supra, 396 y 480. 

* Véase supra, 455 y 480. 

%% Véase supra, 92. 

2 Sobre al-dunya y al-abirab, véase R. Eklund, Life between Death and 
Resurrection according to Islam (Upsala 1941) 21ss y passim. . 
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la misma nitidez que ya apreciamos en la apocalíptica judía Y, es 
muy lógico que el propio hombre sea concebido como símbolo de 
esos dos mundos en el universo. Por eso se dice: 


«El hombre es una imagen del universo entero, y el universo 
es el nombre de los dos mundos (dó gihán), y para ambos mun- 
dos hay un signo en el hombre. El signo para este mundo (niñán 
i in giban), que consta de aire, tierra, agua y fuego, es su compo- 
sición de flema, sangre, hiel y melancolía, y el signo del otro 
mundo, que consta de paraíso (bahist), infierno (dósax) y los 
sitios para la resurrección, es primero el espíritu (f4n) —<que 
corresponde al paraíso por su sutileza— y segundo el alma 
(nafs), que en virtud de su infortunio corresponde al infierno» 


(Kasf al-Mabgñb; trad. de Nicholson 
[abreviada], 199; ed. Shukovski, 250, 
3-6) 3, 


Lo mismo que el espíritu y el alma vienen descritos en este pa- 
saje como los equivalentes humanos al paraíso y al infierno del uni- 
verso, así estos dos principios vitales son concebidos también como 
la sede en el hombre de las potencias buenas y malas. Con ello queda 


consumado el paralelismo entre hombre-microcosmos y mundo-ma- 
crocosmos. 


«El alma (nafs) y el espíritu (ráb) son cosas sutiles que se 
encuentran en el cuerpo, lo mismo que diablos, ángeles, paraíso 
e infierno se encuentran en el universo, pero el uno es sede de 
lo bueno, mientras la otra es sede de lo malo» 


(Kasf al-Mabgub; trad. de Nicholson, 
196; ed. Shukovski, 246, 12-14). 


Por tanto, el espíritu y el alma son las dos potencias del hombre, 
que se combaten mutuamente. El espíritu es aquello por medio de 
lo que el hombre entra en contacto con la divinidad. A su vez, la 
divinidad, en cuanto mactocosmos envolvente, es tanto este mundo 
como el futuro. Por ello dice el místico persa Farid ad-din “Attar: 


2 Véase supra, 4355. 

% Obsérvese que ¿án, la forma neopersa de la palabra pahlevi gyan 
(gán), sirve aquí para designar el principio superior. Ácerca de este término 
y sus ascendientes antiguos como designación del alma funcional, véase supra, 
92, 393 y 456. La traducción dada en el texto se ajusta al texto neopersa en 
la edición de Shukovski (Leningrado 1926). La versión de Nicholson está algo 
abreviada. 
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«Tened en cuenta que El es tanto este mundo como el otro, 
No bay nada sino El, y donde bay algo, es El» 


(Mantig al-Tair; trad. de Garcin de 
Tassy, 54). 


Por tanto, el sufismo persa aparece como un panteísmo puro, 
monista, donde Dios es el contenido, el ser de todo. En la eternidad 
sin comienzo vivía el único Dios como «el tesoro oculto» *, Todas 
las antítesis, hombre y mujer, el bien y el mal, dormitaban en él en 
imperturbada unidad. Pero para darse a conocer, la divinidad hizo 
fluir como rayos sus propiedades sobre el no-ser. Así surgió el mun- 
do, que, por tanto, es no-ser o formas exteriores aparentes que en- 
cierran en sí irradiaciones divinas. Sin embargo, éstas se sienten 
cautivas, ligadas como están al mundo fenoménico de las cosas. En 
este mundo cada individualidad, todo lo que se dice «yo» y «tú», 
es lo que impide la reunión con el Unico, con el Ser divino. Hay un 
anhelo que atraviesa el mundo. Las irradiaciones divinas anhelan 
ser «despojadas» de la existencia individual, el «yo», cesar toda 
vida propia, para recuperar la unión con la divinidad. Jalaluddín 
Rumi señala el dolor por la separación del Ser Divino en sus famo- 
sos versos introductorios al mathmawz: 


«Escucha la zampoña, lo que cuenta, 

cómo entona un lamento por la separación. 

Dice: “Desde que me quitaron del lecho de la caña, 
hombres y mujeres han llorado a mi son. 

Un pecho anbelo, desgarrado por la separación, 
para revelarle el tormento del ansia amorosa. 

Sí, todo el que se balla lejos de su origen, 

echa de menos el tiempo en que estaba unido a él”» 


(Jalaluddín Rumi, Matbnawi 1, 1-4). 


Lo mismo que la flauta con sus sonidos plañideros expresa su 
nostalgia por la caña de la que está sacada, así también un gemido, 
un ansia, recorre la creación entera. Las criaturas tienen nostalgia 
de su origen, Dios. El mundo no es otra cosa que una irradiación 
del ser de Dios. Al místico le ha de surgir aquí la pregunta de por 
qué tuvo lugar esa irradiación, por qué Dios creó el mundo. Como 
hemos visto, de ordinario el místico responde con una referencia 
a Dios como el «tesoro oculto», que había de hacerse patente ”. 
Dios creó el universo para revelarse a sí mismo. 


2% La expresión procede de un badit. 
2 Nicholson, The Mystics of Islam (Londres 1914) 80, dice acertadamente 
que con ello se intenta eludir las dificultades. 
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«Puesto que el no-ser es puro en su esencia, 

queda así patentizado el tesoro oculto. 

Lee el texto de la tradición: “Yo soy un tesoro oculto”, 
para que puedas ver con claridad este misterio escondido. 
El no-ser es el espejo, el mundo es el reflejo en él 

y el hombre es como el ojo reflejado de la persona inadver- 
Tá eres ese ojo reflejado, y Dios es la luz del ojo. [ sida. 
En ese ojo su ojo ve su propio ojo» 


(Mahmud Sabistari, Gulían i ráz, 
138-141) *, 


Al lado de Dios, que es el ser, el mundo en cuanto no-ser no 
tiene existencia autónoma alguna. Makmúd investiga la cuestión: 


«Cómo están separados lo antiquísimo y lo accidental, 

lo último es el mundo, lo primero es Dios. 

Lo antiquísimo y lo accidental no están separados, 

pues en lo primero, en el ser, 

consiste lo último, el no-ser. 

¿Cómo el no-ser podrá convertirse en ser? Es imposible. 
Pero el verdadero ser es imperecedero en su esencia. 

El mundo entero es tan sólo algo imaginario. 

Es como un único punto, al que se bace dar vueltas. 

Ve y baz girar una única chispa en torno tuyo, 

y si le das vueltas con viveza, verás un circulo. 

Aun cuando siempre se está calculando el Uno, 

por mucho que se calcule nunca del Uno resultarán muchos» 


(Mahmúd Sabistari, Gulían i ráz, 
704-705, 707, 709-711). 


Pot tanto, según el punto de vista de los sufíes, la relación entre 
Dios y el mundo puede expresarse con la imagen de una chispa, a 
la que se hace dar vueltas, pareciendo un círculo completo. Dios es 
la chispa, y la órbita que describe, que en realidad se trata sólo de 
una ilusión, es el mundo. Dios es la sustancia; el mundo, sus accí- 
dentes. El mundo en cuanto no-ser es sólo un mundo fenoménico, 
una mera ilusión, Reconocemos tanto el concepto de Dios como la 
imagen del mundo que encontramos entre los místicos neopetsas ”, 
La fe panteísta en Dios, en su plasmación indo-irania, pervive —di- 


% Mahmud Sabistari, Guldan-¿ ráz («Rosaleda mística») (Lund 1926). 

* Sobre la imagen de Dios, véase supra, 83ss. Sobre la concepción del 
mundo como mundo fenoménico e ilusión, véase supra, 443. También las 
ideas platónicas han ejercido un influjo significativo. 
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recta o indirectamente— en la mística islámica sobre suelo iranio. 
El concepto de Dios contiene también un rasgo de referencia al des- 
tino, la esencia de Dios es inescrutable. La voluntad de Dios es tan 
misteriosa e imprevisible como la de los déspotas orientales. Su 
modo de actuar sobrepuja todas las explicaciones racionales. Por eso 
puede decir también Jalaluddín Rumi: 


«Todos los “yos” y los “vosotros” que abarca el contorno de 
la tierra 
los bas creado tú, para jugar al ajedrez contigo mismo» 


(Tholuck, Blitbensammlung, 88). 


Por tanto, la creación del mundo está basada en un capricho por 
parte de la divinidad. Sin embargo, es más corriente la idea de que 
la divinidad es sobre todo amor, y la creación es considerada como 
una emanación del amor de Dios. 


«¿Sabes cuál ba sido el motivo original para el universo? 
Fue éste: que Dios se ha revelado por amor en el no-ser» 


(Tholuck, Bliitbensamnlung, 86). 


No se ctee, con todo, que la irradiación de la divinidad haya 
podido causar menoscabo alguno a la riqueza de la esencia divina. 
Al menos, las metáforas utilizadas parecen apuntar en esa dirección. 
Se habla de un reflejo o de una imagen especular, expresiones que 
se refieren a que la divinidad se comunica a sí misma, sin perder 
nada de su esencia. 


«Sábete, bijo mío, que el mundo entero es sólo un vaso sacado 
del manantial de la vida divina, 

es tan sólo una gota de su entorno vital. La ola no encontró ya 
sitio en el manantial, sino que brotó desbordante» 


(Tholuck, Bliitbensammlung, 102). 


Pero en cuanto reflejo del mundo, como ya hemos constatado 
varias veces, es tan sólo vana apariencia. El mundo es un velo que 
oculta al amado —la divinidad— a los ojos del amante —el místico. 


«Bajo el velo de cada grano de polvo se esconde 
la encantadora belleza del rostro del armado» 


(Mahmúd Sabistari, Gulían i raz, 
165). 
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No obstante, el místico es capaz de apartar ese velo y contemplar 
tras el no-ser el ser. Esto sucede al sumergirse el sufí en contem- 
plación sobre su propio yo. 


«Tu personalidad es una copia, hecha a imagen de Dios: 
Busca en tu personalidad todo lo que quieras saber» 


(Mahmúd Sabistari, Gulían ¿ raz, 
435). 


La misma advertencia dirige “Attár al místico, cuando dice: 


«Si te agrada la hermosura del amigo, 

sábete que el corazón es un espejo visible suyo. 
¡Enseñoréate del corazón! ¡Mira su belleza! 

¡Haz de tu alma un espejo! ¡Considera su majestad! 
¡Contempla a tu propio soberano en el corazón! 
¡Mira el trono en medio de un átomo fabricado! » 


(Mantig al-Taíir; ed. Gatcin de Tassy, 
1091-1093). 


Esta imagen del interior del místico como un espejo, que refleja 
la esencia de la divinidad, tiene una antigua tradición en el Próximo 
Oriente. Largo tiempo antes del florecimiento de los poetas neo- 
persas se encuentra esta metáfora aplicada en la mística cristiana. 
El místico sirio Isaac de Nínive constata que el alma purificada con- 
templa en sí misma bellezas celestiales, lo mismo que el espejo pre- 
ciso, que con gran nitidez muestra la hermosura del rostro”, Ya 
Efrén, Padre de la Iglesia siria, compara el alma con un espejo. El 
alma, dice, debe reflejar en sí la imagen de Dios ?. 

La misma concepción reproduce Paladio en su trabajo sobre los 
ascetas del desierto egipcio. Según él, Mar Johannes enseñó que 
cuando el místico ha alcanzado el estadio supremo, que desde el 
gran Orígenes es designado como la «oración del corazón» o «la 
oración pura» *%, es digno de ver irradiar en su corazón como en un 
espejo pulido la luz de la revelación divina *, 

No es un fenómeno aislado el que tenemos delante en este caso, 
Podemos escoger otro ejemplo. Al-Hugwiri habla del aniquilamien- 


2% Smith, op. cit., 101. 

2 Op. cit., 88. 

3% Sobre la doctrina de Orígenes acerca de la callada oración interior, 
véase W. Vúlker, Das Vollkommenbeitsideal des Origines (Tubinga 1931) 
207ss, 

3 Smith, op. cit., 70. 
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to (fana) y la subsistencia (haga), dos conceptos de los que nos 
ocuparemos más adelante. Acerca de ello, dice: 


«Quien es aniquilado en su voluntad (la suya propia), sub- 
siste en la voluntad (de Dios). Todo el que es aniquilado en su 
propia voluntad permanece subsistiendo en la voluntad del Ser 
Real (bimurad i bagq), pues tu voluntad es efímera, pero la 
voluntad del Ser Real es subsistente. Si subsistes por tu propia 
voluntad, tu voluntad perecerá, y tu subsistencia acaece por ani- 
quilamiento, y, en cambio, si eres controlado por entero por la 
voluntad del Ser Real, la voluntad del Ser Real se hace eterna 
y tu subsistencia acaece por (su) subsistencia. Tienes una analo- 
gía en el hecho de que todo cuanto cae en poder del fuego es 
transformado en su propia cualidad por su violencia... Pero por 
lo que atañe al efecto de ese fuego, sólo actúa sobre la cualidad 
del hierro, mientras que la sustancia permanece la misma. El hie- 
rro nunca se transforma en fuego» 


(Kasf al-Mabgab, trad. de Nicholson, 
245; ed. Shukoski, 315) ?. 


La semejanza entre la transformación del místico en la entrega 
extática a Dios y la transformación del hierro en fuego aparece ya 
antes en el místico cristiano Juan de Licópolis Y, cuando dice: 


«Lo mismo que el hierro, cuando se pone al fuego (y éste 
penetra en él y queda incorporado a él), se purifica y adopta su 
color, y luego no se muestra en su forma anterior, sino como 
fuego, mientras el hierro ha sido absorbido por el fuego y el fuego 
por el hierro, con lo que se han vuelto una sola cosa, lo mismo 
exactamente ocurre cuando el amor de Cristo ha penetrado en 
el alma, el cual (amor) es un fuego vivo... y lo anterior toma 
cuerpo en lo posterior y lo posterior en lo anterior..., de imagen 
de su naturaleza se transforma en la imagen de Dios» 


(Wensinck, New Data concerning Sy- 
riac Mystic Literature, 25) %. 


E traducción sigue aquí el texto persa completo de la edición de Shu- 
kovski. 

% Su identidad es discutida. Véase L. G. Rignell, Briefe von Jobannes 
dem Einsiedler (Lund 1941) 16ss. 

“ La edición de Wensinck apareció en Amsterdan en 1923. El texto tra- 
ducido y publicado por él tiene mayor interés que las cartas y tratados edi- 
tados por Dedering y Rignell. Un pequeño tratado Sobre el anzor (Brit. Mus., 
ms. n. 572, fols. 124b-126a) proporciona también algún material para juzgar 
las concepciones místicas de Juan. 


488 La mística 


Sin embargo, lo que en este caso interesa no es sólo el conserva- 
durismo con que perviven en el Próximo Oriente las imágenes del 
lenguaje simbólico místico. Mayor importancia tiene apreciar el 
modo tan diferente de utilizarse la misma imagen en Juan de Licó- 
polis y en al-Hugwiri. El primero hace especial hincapié en la igual- 
dad entre la divinidad y el místico; el último subraya con tanta 
fuerza como la igualdad la decisiva desigualdad sustancial entre Dios 
y el hombre. Con ello, al-Hugwirí se asocia a la línea que dentro del 
sufismo se distancia de las especulaciones panteístas radicales, de 
las que hemos visto algunos ejemplos en los poetas neopersas. Es 
especialmente típica de esta escuela justamente la distinción que 
quiere mantener entre «aniquilamiento» y «subsistencia». Nicholson 
ha analizado en diversos contextos estos conceptos, señalando su 
importancia para comprender el problema del aniquilamiento de la 
personalidad en el sufismo. Pone de relieve que fara, en su signifi- 
cado negativo de autoextinción, de aniquilamiento de la conciencia 
en la unio mystica, fue objeto sobre todo de la enseñanza del mís- 
tico iranio Bayezid Bistami. En cambio, Abu Said al-Harráz destacó 
la concepción positiva de faná. Este y sus correligionarios de épocas 
posteriores señalaron que el objetivo final no es la aniquilación 
(fanaá) del yo, sino su vida, su subsistencia (bag4) en Dios *, De 
la «ebriedad» se retorna a la «lucidez» *, El primer estadio significa 
el aniquilamiento; el último, la subsistencia de Dios ”. No es muy 
de extrañar que Bayezid y sus partidarios antepusiesen la «ebrie- 
dad» a la «lucidez» *, La correspondencia antes citada entre Baye- 
zid y otro sufí muestra la diferencia característica entre el hom- 
bre «ebrio» y el «lúcido». En todo caso, al-Hugwir piensa que 
el lúcido es incapaz de beber una sola gota, mientras que el ebrio 
bebe todo y, sin embargo, quiere más Y, 


LA MISTICA CRISTIANA EN EL PROXIMO ORIENTE 


La mística cristiana en el Próximo Oriente, que principalmente 
tiene un carácter monacal, conoce, lo mismo que la mística islámica, 
métodos psicológicos de entrenamiento muy refinados. Poseen un 
«guía» espiritual (mdabb*rána) que dirige a los hermanos en sus 
ejercicios espirituales. Estos ejercicios espirituales, que tienen lugar 


35 R. A. Nicholson, The Idea of Personality in Sufistm (Cambridge 
1923) 14. 

36 Op. cit., 14; Hartmann, op. cit., 93. 

sa Hartmann, Op. cif., 89. 

3 RA, Nicholson, The Kasf al-Mabguúb (Londres 1936) 185. 

% Véase supra, 481. 

* Nicholson, op. cit., 187. 
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dentro de un «retiro» más o menos largo, están dirigidos a meditar 
y concentrarse interiormente. En el punto de mira se halla la con- 
sideración de la cruz de Cristo. Así, la recitación del Padrenuestro 
está ligada a la consideración continua del crucificado. El directo- 
rium spirituale, que se da en los tratados sirios de mística, recuerda 
por entero los métodos practicados más tarde por Ignacio de Loyola. 
Desde el punto de vista histórico, están basados en la metodología 
de la guía de almas, usada en las escuelas filosóficas de la Antigúe- 
dad *, Este estado de cosas se explica fácilmente por el fuerte in- 
flujo estoico en las doctrinas psicológicas de los místicos mona- 
cales *, 

También en la mística cristiana del Oriente Próximo aparecen 
las dos tendencias opuestas antes mencionadas. El monje sirio Este- 
ban bar Sudaile es quien mejor representa la teoría de la extinción 
de la personalidad en la fusión total con Dios. En su tratado místico 
describe la subida del alma, su massagta; se trata de la vieja doctrina 
gnóstica de la ascensión del alma al cielo, reinterpretada aquí en 
dirección a la experiencia interna del místico Y, El principio supe- 
rior, que Esteban llama «la mente» (hauna), asciende, se une pri- 
mero con Cristo y después con Dios. Cristo es llamado por Esteban 
«la Gran Mente» (hauná rabbá), un nombre que nos recuerda de 
inmediato la denominación irania del Gran Vohu Manah. En Este- 
ban bar Sudaile, la mente individual se une con la Gran Mente 
(= Cristo) *, lo mismo que anteriormente hemos visto que, según 
la concepción irania, el manab individual queda absorbido en el Gran 
Vohu Manah y en la especulación de los Upanisades el dtman es 
idéntico en su esencia al Gran Atman (o Brahman) 4. Para Esteban, 
sin embargo, esa unión aparece incompleta. Se trata tan sólo de un 
estadio de preparación. «Y en adelante renuncia incluso al nombre 
de Cristo», se dice de la mente Y, En lugar de él se une ahora con 
Dios de modo que ya no es más idéntica al Hijo. «Pues si el Padre 
es Padre del Hijo y a su vez el Hijo Hijo del Padre, entonces, nece- 


* Respecto a ella, cf. P. Rabbow, Seelenfúbrung. Methodik der Exerzitien 
in der Antike (Munich 1954). 

2 Sobre los métodos, su explicación psicológica y su trasfondo histórico, 
cf. G. Widengren, Researches in Syrian Mysticism (Leiden 1961; también en 
«Numen» VITI, 3) espec. 174-181. 

% Véase supra, 458. En los escritos mandeos, «la subida» (masigtá) 
desempeña un papel predominante; véase R. Reitzenstein, Das iramische 
Erlosungsmysterium (Bonn 1921) 43ss. 

“ Véase F. S. Marsh, The Book of tbe Holy Hierotheos (Londres 1927) 
91ss. Cristo recibe el nombre de bauná rabbá en vatios pasajes del libro; 
véase Marsh, op. cif., índice, acerca de Mind, The Great, 291. Cf. además 
Widengren, The Great Vobu Manab, 81ss. 

$ Véase, sobre todo, supra, 94ss, 443, 445 y 456. 

* Marsh, op. cit., 118. 
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sariamente, el Padre y el que es llamado Hijo son dos personas» *, 
dice Esteban, el cual, no obstante, opina que la mente perfecta no 
tiene posibilidad alguna de distinguir a Dios *, En el estadio su- 
premo la mente perfecta debe renunciar incluso a la denominación 
«divinidad» (má Palábúta) Y. Ni siquiera quiere hablar más ya 
de unión. 


«Nosotros, pues, hijo mío, vamos a desechar “la unión” (bad- 
yúta), y en lugar de ella vamos a hablar de “mezcla” (b*bik3ta), 
de la cual son consideradas también dignas las mentes divinas 
en el momento en que estén “por encima de la unión”» 


(Marsh, The Book of the Holy Hiero- 
¿beos, 124)*%, 


Hay, por tanto, un punto culminante en la experiencia del mís- 
tico, cuando está tan indisolublemente unido con la divinidad, que 
no puede ya ser separado del ser divino. Todo su yo está como con- 
fundido y mezclado con Dios, de forma que no se puede hablar de 
la unión de dos personas, sino sólo de una completa «fusión» *, 

Esteban bar Sudaile representa, sin embargo, dentro de la místi- 
ca cristiana oriental, una línea cuyos partidarios se encontraban de- 
cididamente en minoría. Lo mismo que el famoso místico islámico 
al-Hallaj afirmó «Yo soy el Ser Verdadero», señalando con ello su 
identidad con la realidad suprema, con Dios *, igualmente Esteban 
se atrevió a expresar sus ideas básicas gnósticas: en la pared de su 
celda monacal en Jerusalén se encontró la inscripción: «Toda natu- 
raleza es de la misma naturaleza que el Ser» *, 

Tanto en la mística islámica como en la cristiana, el arroba- 
miento extático en esta vivencia de unión con la divinidad se mues- 
tra en el modo como el místico aparece cuando el poderoso torrente 
de sensaciones irrumpe sobre él. Los místicos sirios describieron el 
éxtasis como una llamarada de fuego en el corazón. Á este respecto 
relata el místico sitio “Abdido' Hazzaya: 


* Op. cit., 120. 

* Op. cif., 120s, 

*% Op. cif., 121s. 

“ Widengren, Researches, 19358. 

5 Cf. Marsh, op. cit., 124. 

% Para interpretar esta sentencia, véase Kasf al-Mabguúb, 152, donde el 
autor pone de relieve que el panteísmo reside en el modo de expresión, no 
en el propio contenido. Es dudoso que se pueda mantener esta distinción. 
Cf., sin embargo, L. Massignon, La passion d'al-Hosayn-ibn-Mansour-al-Hallaj 
II (París 1922) 523-532, donde Massignon toma postura contra una inter- 
pretación ontológica. 

% Véase Marsh, op. cit., 223; con detalle, Widengren, Researches, 195ss. 
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«A causa de la fuerte alegría y del júbilo del corazón, el hom- 
bre no sabe dominar sus sentidos, pues el efecto de este impulso 
ígneo no es capaz de soportarlo el hombre. Tan pronto como 
este impulso ígneo se difunde en el alma, el hombre cae de in- 
mediato al suelo y come polvo (sobre él) como si fuera pan, a 
causa del ardor en el amor divino y de la llama y del ardor en 
su fogosidad» 

(Woodbrooke Studies VII, 148 [tex- 
to sirio, p. 263]). 


¿No es éste el fuego de amor que arde en el corazón de los su- 
fíes y que en la poesía neopersa se llama dil-r7%, «la llaga en el co- 
razón»? *, Continuamente se habla del fuego que el ardor amoroso 
de Dios ha encendido en el corazón del místico. El místico compara 
su cuerpo con el cirio ardiente, y ruega que su yo no sea quemado 
cada noche como cera *, El fuego es utilizado también en la mística 
islámica como símbolo del aniquilamiento del yo en Dios, significado 
este que resplandece en el ejemplo recién citado de los poemas de 
Kamal Ismail. Por eso una imagen muy frecuente en los poetas neo- 
persas es la descripción de la polilla que cae en la llama para ser 
en ella aniquilada por completo *. 

En la mística cristiana el símbolo del amor está ligado desde 
muy pronto al lenguaje fuertemente sensual del Cantar de los Can- 
tares. Orígenes fue el primero en aplicar, en un extenso comentario, 
la imagen de la pareja amorosa del Cantar al alma humana y a su 
esposo celeste, Cristo ”; habla del matrimonio espiritual entre ellos 
dos, del abrazo espiritual y de los hijos que nacen de su unión con- 
yugal *. En este punto, Orígenes adopta el lenguaje simbólico que 
—<como hemos visto antes— domina sobre todo la literatura litúr- 
gica”, Es indicativo de los vínculos existentes entre las místicas 
cristiana y musulmana el que ya Orígenes describa cómo el amante 
es atormentado y se alegra con la herida del amor y arde en el fuego 
dichoso que es consecuencia del amor a Cristo %, 

Pero ya en Orígenes, junto a la delicada mística nupcial se da 
también una mística lúcida, de cariz intelectual %. La palabra clave 


5 H, Rasmussen, Osterlandsk Mystik (Copenhague 1887) 105. 

5 Véase Tetrasticha Kamal Ismail 1, editado por Salemann y Shukovski, 
Persische Grammatik (Berlín 1925) 36. 

5 Véase, por ejemplo, el relato de Mantig al-Tair, 3958ss. 

7 Vólker, op. cit., 100ss. 

$ Op. cit, 105. 

% Véase supra, 193s y 213. 

“ Comentario al «Cantar de los Cantares», prólogo 67, 7ss: «Telum quod- 
dam et vulnus amoris..., beato igne amoris eius ardebat». Véase además 
Vúlker, op. cit., 106s. 

él Esto lo ha visto Vólker con perfecta claridad (véase op. cif., 98ss), con 
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de este tipo de mística es la «contemplación» (+heoría), un término 
que en la época posterior se convertirá en nota distintiva de toda 
la mística origenista Y. Sin embargo, lo característico es que esa 
contemplación a la vez intelectual y mística de la divinidad trans- 
forma al propio místico en algo divino, es decir, le hace participar 
de la esencia de la divinidad %. El pneumático —Orígenes utiliza 
este auténtico término gnóstico del mismo modo que ya en los gnós- 
ticos se encuentra la idea de la importancia de la contemplación “— 
tiene como rasgo distintivo la dicha de poder contemplar a Dios 
cara a cara (facie ad faciem) %. Aquí la unidad con Dios, vivida en 
ese encuentro, no tiene ya por qué ser mediatizada por el Hijo- 
Cristo. El místico se ha elevado por encima de la unión con el Hijo 
para llegar a la unidad con el Padre; él mismo se ha vuelto como 
el Hijo %, Reconocemos con facilidad en estas ideas la mística del 
origenista Esteban bar Sudaile, aunque en él hayan recibido una 
formulación radical acusada *, 

Dos imágenes de la contemplación mística —el espejo y el ojo 
del alma—, que aparecen en la mística islámica y que siempre han 
desempeñado un papel importante en la cristiana, pueden rastrearse 
hasta el lenguaje literario gnóstico. Ya en las Odas de Salomón en- 
contramos el espejo. Por ejemplo, se dice (Oda 13, 1s): 


«Ved que nuestro espejo es el Señor. 
Abrid los ojos, miradlos abi 
y aprended cómo es vuestro rostro». 


De aquí parten ciertas líneas a 1 Cor 13,12 y la Carta de San- 
tiago 1,21-25. La diferencia es que el místico hace de su propio yo 
un espejo, donde puede contemplar a Dios %, Es posible que en este 
caso el lenguaje literario posea originariamente un trasfondo cúl- 
tico *, 


la justificada nota de la página 101: «Sin embargo, la corriente más bien 
intelectual se retira muy a segundo plano, dominando el campo la mística 
nupcial, de acusada sensibilidad». 

e Véase Vúlker, op. cit., 177, y sobre la pervivencia del término, M. Vil- 
ler, Aux sources de la spiritualité de saint Maxime: «Revue d'Ascétique et 
de Mystique» 11 (1930) 334, índice acerca de theoría. Respecto a téória en la 
mística monacal siria, cf. Widengren, Researches, 172s, 191s. 

* Vólker, op. cit., 121s. 

4 Op. cit., 121. 

* A este respecto, véase R. Reitzenstein, Die bellenistischen Mysterien- 
religionen, 66s, 284ss. 

 Válker, op. cit., 126. 

7 Véase supra, 4895. 

Véase supra, 485s. : 

% R. Reitzenstein, Historia Monachorum und Historia Lausiaca (Gotinga 
1916) 101s, 244ss, 262. : 
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Con respecto al «ojo del alma» como término técnico podemos 
remontarnos más atrás aún. Nuestro punto de partida es la descrip- 
ción, en principio avéstica, que ahora se halla en el compendio 
pahlevi Denkart, de cómo al rey Vitaspa un enviado del cielo le da 
a beber una copa con una bebida que provoca el éxtasis y lleva el 
llamativo nombre de «ojo del alma» (gyán-Caim). El nombre se 
explica por el hecho de que cuando el rey vacía la copa, queda in- 
consciente y, por tanto, no puede ver ya con el «ojo del cuerpo» 
(tan-¿a$t), sino que mira en trance justamente con su ojo interior 
(gyan-¿asm) "". En los Upanisades indios se habla igualmente de 
la visión con el ojo interior (Chándogya-Up. VIII, 12, 5): 


«Aquel que piensa, aquel es el Atman; la mente es su ojo 
divino; es mediante este ojo divino, la mente, como él percibe 
aquellos deseos y goza» 

(Trad. de F. Tola, Doctrinas secre- 
tas de la India. Upanishads [Barcelona 
1973] 235). 


La mente, el espíritu (mamas), es ese ojo divino (mano'sya 
daivam caksub). Claramente nos hallamos ante una antigua especu- 
lación indo-irania. 

En Occidente encontramos que ya Platón (República, 533d) 
emplea la expresión «el ojo del alma». Más tarde surge una alusión 
a ella en Séneca (Epistulae morales, 90, $ 28), donde Séneca clara- 
mente depende de Poseidonio ”. Filón utiliza el mismo giro varias 
veces ”?. También es conocido del hermetismo gnóstico. El Corpus 
Hermeticuim usa los términos opbthalmós tés kardías o bien tou 
nou opbtbalimós. También en el gnosticismo valentiniano aparece 
una expresión tal como tes psychés ómma (Epifanio, Panarion, 33, 
3, 7). Efrén emplea el giro «ojo de la mente» (Lamy, I, 89, 22). 

Es indicativo que las pseudoclementinas mencionen que el salva- 
dor tiene el poder de contemplar lo pasado, lo presente y lo venidero 
(obsérvese la fórmula irania tripartita)” con el «ojo ilimitado del 
alma» (Honál, 1, XII). En la literatura monacal cristiana nos 


7 Los pasajes decisivos se encuentran en Denkart, ed. Madan, 641 y 270, 
10ss, donde se dice que hay dos clases de salvación: una gracias a la visión 
con el ojo del cuerpo y otra gracias a la visión con el ojo del alma. También 
otros textos del Denkart son importantes en este contexto. De ellos voy a 
hablar en una monografía; por el momento, G. Widengren, Stand und Auf- 
gaben der iranischen Religionsgeschichte, 92. 

1 R. Reitzenstein, Die bellenistischen Mysterienreligionen, 134. 

” J. Geffcken, Der Ausgang der griecbisch-rómischen Heidentums (Hei- 
delberg *1929) 79, 259, n. 21; Reitzenstein, op. cif., 318. 

33 C£. supra, 440. 
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encontramos igualmente con la contemplación del ojo interior ”. En 
la mística origenista al menos, Evagrio conoce la misma expresión 
(Centuriae, ed. Frankenberg, 156, 36). 


Luego la fórmula pasa a la mística islámica y aparece como “sin 
al-qalb, «el ojo del corazón», pues qalb, corazón, designa uno de 
los elementos superiores, espirituales, del hombre %, 


El representante más destacado que la mística intelectual tiene 
en la Iglesia griega es el Pseudo-Dionisio Areopagita, cuya obra ejer- 
ció un enorme influjo tanto en el Oriente cristiano como en Occi- 
dente. Como Inge ha señalado, al contrario que Esteban, a quien 
en sus escritos hace pasar por el verdadero autor *, él es en primer 
término teólogo, mientras que Esteban es un visionario 7. Además, 
patentiza de forma muy distinta que Esteban la influencia de la filo- 
sofía neoplatónica con el cariz que le comunicó Proclos. Se trata de 
una mística construida filosóficamente usando términos complicados, 
pero cuyas ideas básicas tienen, sin embargo, la misma estructura 
simple que caracteriza toda mística. «Dios es el Ser en todo lo que 
es», reza la tesis principal. Todo dimana de Dios y, finalmente, 
volverá a él. Puesto que Dios es el Bien y el Ser, todo ser es bueno, 
y el mal en cuanto tal no existe. Dicho con más precisión: el mal es 
considerado como dependiente de un «movimiento» discordante en 
el ser, que coloca al bien en una mala posición. Por tanto, visto 
desde un punto de vista más elevado, el mal es también algo bueno. 
La absorción en Dios no debe entenderse como si toda diferencia 
quedase borrada. Dios es una unidad que abarca todas las diversi- 
dades, pero no las suprime ”, Inge pone de relieve que, con diversas 
distinciones —de por sí insostenibles—, el Pseudo-Dionisio preten- 
de eludir las conclusiones panteístas. Sin embatgo, en realidad la 
tendencia panteísta queda por completo patente a causa de la in- 
fluencia neoplatónica, y esta línea es perfectamente reconocible en 
la historia subsiguiente de la mística pseudodionisiana en Occidente. 


1 Reitzenstein, Historia Monachorum, 162s. 

% Hartmann, op. cit., T7s. Esta expresión ha sido adoptada probable- 
mente de la mística cristiana siria (cf. Lamy, 1, 91, 6; ¡c£. también Corp. 
Hermet!). 

% Las obras pseudodionisianas se remontan presuntamente a un cierto 
Hieroteo, que a veces es identificado con el autor del Libro de Hieroteo 
(véase Marsh, op. cit., 2325), el cual, sin embargo, supone que Esteban de- 
pende de Pseudo-Dionisio. Esta suposición me resulta imposible, puesto que 
Esteban es origenista y, en cambio, el autor de los escritos pseudodionisianos, 
neoplatónico, sin rastros de una influencia de Orígenes. 

" Véase W. R. Inge, Christian Mysticism (Londres *1918) 105. 

7 Op. cit., 106ss. 


LA MISTICA CRISTIANA EN OCCIDENTE 


En el Occidente cristiano se puede constatar ya en Agustín la 
aparición de pensamientos que, por su origen neoplatónico, no se 
hallan muy alejados de las principales ideas del Pseudo-Dionisio ”. 
Desde toda la eternidad Dios lleva dentro el plan para la creación 
del universo. Dios es a la vez el Ser supremo (summa essentia) y 
el Bien supremo (sumnun bonum) Y. En el Padre todopoderoso de 
la religión cristiana, Agustín ve el primer Principio de la filosofía 
neoplatónica, el Uno originario, infinitamente elevado sobre todos 
los demás seres, del cual sólo puede hacerse uno una idea puramente 
negativa. Con mayor claridad aún equipara al Hijo con la Mente 
divina, el Nous, en el que se hallan las ideas de todo cuanto existe. 
Por lo que respecta a la tercera persona de la divinidad, Alfaric pone 
de relieve que, aunque Agustín no identifica expresamente al Espí- 
ritu Santo con el alma del mundo, con todo, en sus primeros escritos 
tiende fuertemente a confundir la tercera persona divina con la Suma 
Razón, que para Plotino es un mero aspecto del alma del mundo *. 
El alma es capaz de elevarse hasta ese Ser Supremo, que es Dios, 
pasando por siete estadios diferentes. El séptimo estadio, la con- 
templación, lleva consigo que el alma es capaz de percibir el Bien, 
Dios. Agustín mismo no puede decir nada sobre el significado de 
esta percepción y sobre la dicha que lleva aparejada; pero remite a 
los grandes espíritus a quienes les fue concedido llegar hasta allí, 
y que de sus experiencias revelaron tanto cuanto consideraron ade- 
cuado *, Con ello hace referencia —en opinión de Alfaric— a filó- 
sofos tales como Plotino y Porfirio, pero también al apóstol Pablo 
en virtud de sus afirmaciones en 2 Cor 12,2-4 Y, 

Por tanto, Agustín no es él mismo místico, pero debido a las 
idezs platónicas que adoptó y profundizó ha tenido una gran im- 
portancia para el desarrollo de la mística en Occidente. Merece la 
pena destacar en especial el hecho de que, como estadios supremos 
en la elevación del alma, Agustín señala la purificación, la ilumina- 
ción y la unión *, Estos tres grados, vita purgativa, illuminativa y 
unitiva, como ya hemos visto *, desempeñan un papel tan impor- 


% Op. cif., 128. Sobre la influencia neoplatónica en la filosofía de la reli- 
gión de Agustín, el que mejor orienta es P. Alfaric, L'évolution intellectuelle 
de Saint Augustin. 1: Du Manichéisme au Néoplatonisme (París 1918) 361ss, 
en especial 451-527. 

% E, Uberweg, Grundriss der Geschichte der Philosophie II (Berlín 1928) 
106ss. 

 Alfaric, op. cit., 522s. 

2 Op. cit, 4735. 

$ Op. cit., 473, n. 6. 

4 Op. cit., 473, y también Inge, op. cit., 130. 

$ Véase supra, 480. 
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tante en la mística del Medievo cristiano como en el sufismo. Tam- 
bién emplea Agustín la división usual en visiones corporales, visio- 
nes spirituales (imaginativae) y visiones intellectuales *, 

Agustín se halla situado en la frontera entre la Antigiiedad y 
la Edad Media. Es al mismo tiempo un hombre antiguo y medie- 
val *. El siguiente pensador importante que encontramos en la his- 
toria de la mística cristiana es una figura del todo medieval, pero, 
lo mismo que Agustín, transmite herencia ideológica antigua. Se 
trata del monje irlandés Juan Escoto Erígena, cuya filosofía de la re- 
ligión es neoplatónica en mucha mayor medida que la de Agustín. 
Su pensamiento, sin embargo, no está marcado por Plotino, sino por 
Pseudo-Dionisio, cuyos escritos tradujo y reelaboró Y, proporcio- 
nando a sus formulaciones más bien vagas el carácter de un sistema 
filosófico perfectamente elaborado. No ligado en realidad por los 
dogmas cristianos, lleva adelante su especulación con un vigor con- 
secuente, que le aleja mucho del concepto trascendente de Dios, que, 
a pesar de todo, aparece en el Agustín maduro. La imagen del mun- 
do de Erígena tiene un cariz marcadamente panteísta. Para él, Dios 
es el Unico y el Absoluto, del que sólo se pueden hacer enunciados 
negativos Y. Sin embargo, entre Dios y el mundo no hay una reali- 
dad intermedia; Dios se encuentra de nuevo inmediatamente en la 
naturaleza, y la naturaleza es tan eterna como él”, El hombre al- 
canza a Dios en la contemplación, cuando el universo desaparece y 
Dios llega a ser todo en todas las cosas, no habiendo ya más que 
Dios *, No obstante, es un rasgo característico de la mística especu- 
lativa, tal como se presenta en Erígena, el no querer extraer las 
consecuencias extremas de sus axiomas. Así este pensador se niega 
a conceder que las diferencias individuales hayan de quedar supri- 
midas cuando todo retorna a la divinidad. Una vez que las existen- 


8 Véase J. Maréchal, Études sur la psychologie des mystiques 11 (Bruselas 
1937) 147. Sólo las visiones intellectuales pertenecen a la contemplación, como 
pone de relieve Maréchal, Sobre los términos correspondientes de la psicología 
moderna, véase Andrae, Mystikens psykologí, 216ss. 

$7 R. Reitzenstein, Augustin als antiker und mittelalterlicher Mensch 
(«Vortráge der Bibliothek Warburg 1922-23»; Leipzig 1924). 

$ Sobre estas traducciones y comentarios, véase M. Grabmann, Mittelal- 
terliches Geistesleben (Munich 1926) 433s, y en general sobre las traducciones 
del Pseudo-Dionisio, op. cif., 449-467. 

*% H. Delacroix, Essai sur le mysticisme spéculatif en Allemagne (París 
1900) 21s. 

% Op. cit., 25, nota, cita una sentencia muy sugerente de De div. nas. III, 
17: «Proinde non duo a se ipsis distantia debemus intellegere Deum et crea- 
turam, sed unum et id ipsum. Nam et creatura in Deo est subsistens, et Deus 
in creatura mirabili et ineffabili modo creatur, se ipsum manifestans, ... et fit 
in omnibus omnia». Dios es la sustancia de todas las cosas finitas, véase 
Uberweg, op. cit., 173, 

2 Delacroix, op. cit., 285. 
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cias individuales se han unido con el Ser divino, quedan sublimadas 
desde luego a un ser más elevado, pero conservando siempre su in- 
dividualidad. No sorprende encontrar en Erígena la vieja imagen, 
en su origen extraordinariamente neoplatónica, que aparecía ya en 
Oriente, tanto en la mística cristiana como en la musulmana. 


«El hierro u otro metal, que es fundido al fuego, parece 
transformarse en fuego, de modo que parece ser fuego puro, aun- 
que se mantiene la esencia del metal» 


(De divisione naturae V, 8). 


Igual ocurre, según Juan Escoto, con la absorción de los seres 
creados en Dios. Erígena parece no querer aceptar, pese a todo, el 
panteísmo radical del que se hace intérprete Esteban bar Sudaile. 
En lugar de ello adopta una posición intermedia entre quienes man- 
tienen la inmanencia de Dios y quienes quieren perseverar en la 
idea de su trascendencia. No obstante, hay que dar la razón a Dela- 
croix cuando hace resaltar que lo que se deduce del sistema de Erí- 
gena es, pese a todo, que queda salvado el abismo que separaba al 
creador de la creación, a Dios de la naturaleza ?, 

En cuanto a la antropología, se observa que Erígena conserva 
la antigua concepción gnóstica del hombre como un microcosmos, 
que en su esencia refleja a la divinidad y su autodespliegue en la 
naturaleza *. En la mística islámica hemos encontrado ya esta idea, 
que también en la mística cristiana occidental ha desempeñado un 
papel nada insignificante *, 

La vieja correspondencia entre Dios-macrocosmos y el hombre- 
microcosmos sutge con Amalrico de Berna, inspirado por Erígena. 
Por una parte, enseñaba que no puede salvarse nadie que no crea 
ser un miembro de Cristo, y por otra, que Dios es todo. De aquí 
se deduce, por tanto, una identidad directa entre Dios y el hombre *. 
Por lo demás, la doctrina de Amalrico concuerda por completo con 
la de Juan Escoto, en la que se apoya. No obstante, tiene interés para 
el desarrollo subsiguiente de las especulaciones apocalípticas que 
los amalricanos y otras corrientes de seguidores vinculan a las con- 
cepciones fundamentales de tipo místico panteísta. Los partidarios 
de Amalrico piensan que el Espíritu Santo ha escogido su secta para 
encarnarse en ella. Esta encarnación caracteriza la era del Espíritu, 


” «L'abime qui séparait le créateur de la créature, Dieu et la nature, se 


comble á tout jamais: la Nature est le développement de Dieu; Dieu suit la 
vaste ondulation de son devenir» (Delacroix, op. cit., 29). 

% Uberweg, op. cit., 173. 

Véase supra, 481s. 

% Delacroix, op. cif., 358, 
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que sigue a las dos precedentes, la del Padre y la del Hijo. En esta 
tercera época del mundo reinan la santidad y la dicha perfectas, así 
como la libertad absoluta %. Esta se refleja sobre todo en que los 
iniciados no precisan adorar a Dios con fórmulas y ritos. Se rechaza 
igualmente el culto a los santos como idolatría y la veneración de 
reliquias como una mascarada ”. En lugar de ello creen en la santi- 
ficación mediante el conocimiento. Se trata, por tanto, del antiguo 
camino gnóstico de la salvación, que volvemos a encontrar aquí *, 
Otro viejo rasgo gnóstico, la revelación cíclica, aparece igualmente 
entre los amalricanos. Uno de ellos enseñaba que el Espíritu Santo 
se había encarnado en siete personas, una de las cuales, naturalmen- 
te, era él ”, 

Durante toda la Edad Media y Moderna estas ideas han ejercido 
un fuerte influjo en cantidad de movimientos religiosos, como los 
«Hermanos del Libre Espíritu» *%, los herejes begatrdos, los anabap- 
tistas y todas las líneas místicas especulativas que florecieron a partir 
del siglo xvr. 

Un representante típico de estas corrientes, cuando se transfor- 
man en mística especulativa con infraestructura filosófica, es el 
Maestro Eckebart. También él se apoya en la tradición del Pseudo- 
Dionisio Areopagita, cuyos escritos hubo de conocer a fondo duran- 
te su época de estudios en París %!, Eckhart está bien versado en 
la filosofía escolástica del Medievo. Pero al mismo tiempo es un 
verdadero místico, que vivió en su propio interior la plena unión 
con la divinidad. 

En concordancia con toda la tradición especulativa a la que per- 
tenece, el sistema del Maestro Eckhart parte de la tesis de que Dios 
es el Ser. Dios es el Ser en sí. Pata que Dios pueda ser Dios ha de 
ser el Ser. Pero este Ser no es inmutable, sino un Dios vivo y activo 
cuya realidad se halla en sus obras. Pero la obra de Dios es su crea- 
ción de las cosas '?, En el Ser divino Eckhart distingue de nuevo 
entre lo Divino y Dios. Lo Divino es sobre todo la potencia del 
ente, e incluye en sí todas las diferencias no desartolladas aún. De 
aquí que no pueda ser objeto de conocimiento ni de adoración, así 
como por su parte tampoco conoce nada, ni siquiera a sí mismo. 
Por eso lo divino recibe de Eckhart el nombre de «Oscuridad». 


% Op. cit., 42s. 

2% Op. cit., 41. 

% CÉ. supra, 450s y 452s. 

% Delacroix, op. cit., 48. Sobre el número siete, cf. supra, 472s (al-Mu- 
gannas). 

1 Grundmann, Religióse Bewegungen im Mittelalter (Berlín 1935) 422, 
rechaza la existencia de una tal secta, que se haría visible por vez primera en 
1210 en París entre los amalricanos, 

19% Delacroix, op. cit., 140. 

12 Op. cit., 171ss, 
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A partir de lo Divino se desarrolla el Dios trino de la doctrina cris- 
tiana *%. Esto acontece mediante un proceso en el seno de la divini- 
dad dirigido principalmente a que Dios se haga a sí mismo objeto 
del conocimiento en su calidad de Dios. 


«El Padre se conoce a la vez que al Hijo y se conoce a sí 
mismo en sí mismo. El Hijo es una luz y se quiere a sí mismo 
en sí mismo. Padre e Hijo tienen una voluntad, y esta voluntad 
es el Espíritu Santo» '%, 


Todos los seres creados son «informes», es decir, existen en 
lo Divino como posibilidades y son «realizados» en el Hijo, puesto 
que éste, en cuanto Razón de Dios, encierra en sí un cosmos inte- 
ligible, un mundo que consta de ideas. Este mundo ideal es la per- 
fecta expresión del pensamiento de Dios, estando por ello elevado 
por encima del tiempo y del espacio. Contra este cosmos de ideas 
está el mundo fenoménico (diu genatárte natáre) 5, Cuando Dios 
«enuncia» sus ideas, surge el mundo de los fenómenos. Este es, por 
tanto, la encarnación de las ideas y con ello también la de la propia 
divinidad. Pero el proceso no va sólo de la divinidad a la naturaleza, 
sino también a la inversa: de la naturaleza a la divinidad '%, En este 
caso, el factor intermediario es el alma. Esta es divina por naturaleza, 
y lo divino puede elevarse a Dios. Más aún, el fundamento del alma 
es lo Divino mismo. La esencia del alma es inefable como Dios. En el 
alma hay una potencia, la chispa o «centella», emanación de lo Divi- 
no y, por tanto, una sola cosa con Dios. El fundamento del alma es, 
pues, una sola cosa con el mismo Dios *”. Dios es así la vida del alma, 
lo mismo que el alma lo es del cuerpo, y lo Divino es al mismo 
tiempo el alma de las tres personas divinas y de todas las almas '*, 
El alma del hombre es un microcosmos, que encierra en sí todas 
las cosas y corresponde al Ser divino *”%, Mediante la centella increa- 
da (vúnkelin), en la que Dios se hace presente al alma, el hombre 
entra en contacto con la divinidad *', El alma busca a Dios, busca 


15 Inge, op. cit., 150s, Delacroix, op. cit., 174. 

1% Delacroix, Op. cit., 179. 

15 Inge, op. cit., 151; Delacroix, op. cif., 180ss. 

106 «Los maestros de la Sagrada Escritura dicen que con el efluvio de las 
criaturas de su origen primero comienza un circuito que vuelve al mismo 
fin del que partió» (O. Karrer, Meister Eckhart (Munich 1926) 84. 

17 Delacroix, op. cit., 196s; Inge, op. cit., 1555. 

18 Delacroix, op. cif., 197. 

109 Inge, op. cit., 155. 

19 Delacroix, op. cit., 211s; Inge, op. cit., 156s. No es preciso señalar 
especialmente lo mucho que concuerda esta antropología con la línea ideo- 
lógica que, según hemos podido ver, va desde la especulación indo-irania, 
pasando por el gnosticismo, hasta la mística islámica y la cristiana, influida 
por el neoplatonismo y el origenismo. El nexo literario entre Eckhart y su 
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a su origen. En la misma medida con que entra hasta sus honduras 
más hondas es capaz también de penetrar la esencia de Dios y de 
unirse con él. Sin embargo, Eckhart no quiere darse por satisfecho 
con llegar al conocimiento de Dios. No; hasta la misma Oscuridad 
Divina, que, como hemos visto, constituye la verdadera esencia de 
lo Divino, quiere llegar su espíritu escudriñador. Desde las tres per- 
sonas divinas quiere arribar hasta el Uno”"., 

Como místico práctico, Eckhart abre camino a la mística no 
especulativa. En esto asume una postura intermedia, como bien ha 
dicho Inge. En él no encontramos rastro alguno de las descripciones 
cuidadosamente elaboradas sobre la subida del alma a la unión con 
Dios, de todos los grados escalonados de virtudes, potencias y esta- 
dos de espítitu, que por su género concuerdan por completo con los 
productos de la mística islámica, de una sutileza casi escolástica *?, 
El hombre debe penetrar en sí mismo para encontrar a Dios: ésta 
es la instrucción que da, una instrucción que hemos encontrado 
también en la mística oriental *P, 

Eckhart ha de ser calificado como el mayor místico especulativo 
y como un señalado representante de la línea panteísta dentro de 
la mística medieval, pero al mismo tiempo lleva a la mística práctica, 
que hace desembocar los ejercicios de meditación en la vivencia 
de la unión del hombre con la divinidad. Esta línea viene represen- 
tada a finales de la Edad Media por nombres tales como Ruysbro- 
quio, Suso y Taulero. Su interés no es la especulación cosmológica, 
sino los métodos psicológicos. 

En Ruysbroquio hallamos de nuevo la circunstanciada división 
de la vida espiritual en varias etapas. Distingue la vida activa (vita 
actuosa), el ejercicio práctico de las virtudes cristianas, la vida in- 
terior (vita interna), el estadio de la introversión y la vida contem- 
plativa (vita contemplativa). En el segundo estadio la actividad mís- 
tica no alcanza aún a Dios, sino que se desarrolla por debajo de 
Dios (infra Deum), como se dice. En su punto culminante, este 
grado de la experiencia hace pasar al estado contemplativo, en el 
que el hombre experimenta en la luz divina sin mediación alguna 


maestro viene desarrollado por Karrer, op. cif., 321s, que señala también 
el significado de Eckhart en este punto para los místicos posteriores. Sin em- 
bargo, cuando Katrer quiere hacer valer que la «centella», por su propia 
naturaleza, está creada, es imposible seguirle. La afirmación de que «esa 
centella es Dios», lo dice ya todo. Se puede hacer referencia a las explicacio- 
nes de Inge y sobre todo, naturalmente, de Delacrotx. 

11 Inge, op. cit., 159. Respecto a Eckhart, cf. también R. M. Jones, Stu- 
dies in Mystical Religion (Londres 1919) 217-241. El trasfondo intelectual 
general de Maestro Eckhart, con su sorprendente erudición, viene tratado por 
K. Weiss, «Studia Theologica» 21 (1967) 1-12 y 13-19. 

12 Véase Inge, op. cit., 162, y cf. supra, 4785. 

43 C£. supra, 4855. j 
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la visión de la esencia propia de Dios. Según Ruysbroquio, sólo a 
algunos les está concedido subir hasta esta altura en las experiencias 
interiores **, 

Pocas veces se confirma la tesis de Andrae sobre la introversión 
como verdadera esencia de la mística tan expresamente como justo 
en los místicos holandeses y de la baja Alemania. Ellos mismos carac. 
terizan la vita interna con la palabra introversión **. La intención 
de este estar-dirigido-hacia-adentro es la misma que en Eckhart, 
aunque Ruysbroquio no da expresión alguna a la concepción pan- 
teísta del Maestro Eckhart. En el fondo es por ello más oscuro 
que el muy consecuente Eckhart, cuando se contenta con la moti- 
vación: dat wesen der sielen... hanct in Gode **, Sin embargo, na- 
turalmente, también Ruysbroquio piensa que el místico ha de en- 
contrar a Dios en la profundidad de su propia alma. La santa Trini- 
dad llega a él para inhabitar en el hombre *”. 


A partir de este estadio introvertido Ruysbroquio habla del 
rapto extático, de diversos tipos de visiones y audiciones, etc.; en 
resumen, de todos los síntomas que caracterizan al místico desde 
el punto de vista psicológico ***, 

En cambio, en el estadio supremo el místico vive lo que se llama 
la contemplación directa de Dios. Cómo se haya de entender esto 
más concretamente es una difícil cuestión, que tiene más interés 
para la psicología religiosa que para la fenomenología. Lo que sí es 
cierto es que la distancia entre el creador y la criatura permanece, 
según Ruysbroquio, incluso en el punto culminante de la contem- 
plación *%, Tenemos aquí el tipo de mística teísta. 


Investigaciones recientes han puesto de relieve las vinculacio- 
nes entre la mística española y la holandesa '%, En todo caso, en su 
postura de concentrar la vida de piedad en torno a las vivencias 
interiores, los místicos españoles muestran una sorprendente concor- 
dancia con los flamencos. Inge subraya que la mística española es 
psicológica Y, Esto, naturalmente, no impide que aquí, lo mismo 
que en otras partes, aparezca una corriente de orientación panteísta, 
así como movimientos al estilo de los «Hermanos del Libre Espí- 
ritu» y sus seguidores *?. Pero Teresa y Juan de la Cruz se hallan 


11% Maréchal, op. cit. TI, 28s. 
"5 Op. cit., 467. 
16 Op, cit., 468. El juicio no es de Matéchal, sino mío propio 
*% Op. cit., 469. 
1 Op. cit, 471. 
1 Ob. cit., 472. 
2 Op. cit., 321s, 
** Tnge, op. cit., 213s. ! 
12 Inge, op. cit, 215ss. Inge aduce en la página 216, n. 1, una expresión 
de Pedro Malón de Chaide, el cual afirma que Dios es inmanente en las 
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situados por entero en el ámbito de la ortodoxia eclesiástica, o, me- 
jor dicho, quieren estar allí situados. 

De hecho, casi en todas partes podemos constatar cómo las dos 
líneas principales de la fe en Dios, el panteísmo y el monoteísmo, 
se enfrentan también en la mística. Ya hemos podido apreciar ante- 
riormente que el politeísmo propiamente es producto de una evolu- 
ción a partir de estas formas fundamentales de la fe en Dios. La 
gran línea fronteriza en el mundo de la religión discurre claramente 
entre quienes consideran el universo como desarrollo a partir del 
propio yo de Dios y aquellos para los que Dios es el creador subli- 
mado por encima del mundo. En esto la mística no representa una 
corriente peculiar, sino más bien un punto de concentración de 
estas tendencias opuestas. 


cosas: «Las cosas en Dios son el mismo Dios». Cf., acerca de Teresa de Jesús, 
también Hj. Sundén, Die Religion und die Rollen (Berlín 1966) 57ss. 


CAPITULO XIX 


PALABRA SAGRADA 
Y 
ESCRITURA SAGRADA 


EL PORTADOR DE LA REVELACION EN EL TRONO 


Hay un texto ritual mesopotámico que describe la entronización 
que los dioses Samas y Adad deparan en Sippar al rey Enmeduran- 
ki, el antecesor mítico del colegio de videntes, los sacerdotes bári ?. 


«A Enmeduranki, el rey de Sippar, 
el amado de Anu, Enlil y Ea, 
Samaí le bizo entrar en Ebarra?, 
Samas y Adad le convocaron a su asamblea... 
Sama3 y Adad le hicieron sentarse en un trono dorado, 
le enseñaron a observar aceite sobre agua, el misterio de 
[Anu, Enlil y Ea. 
Las tablas de los dioses, la bolsa con el gran misterio de cielo 
[y tierra, 
la vara de cedro, la preferida de los grandes dioses, hicieron 
[que su mano las cogiese» 


(Zimmern, BBR, 116, 1-9). 


Naturalmente, estas tablas de los dioses, que se hallan en la 
bolsa con el gran misterio de cielo y tierra, no son sino el equiva- 
lente cúltico del concepto mítico de las tablillas del destino, que 
Marduk quita a Kingu y fija sobre su pecho como símbolo de se- 
fñorío sobre el mundo?. Una expresión análoga es «tablas de la 
sabiduría» (KB VI, 1, 78, 16-18), que representan igualmente el 
signo exterior de la dominación del rey sobre la tierra entera. Al 
echar suertes con esas tablas durante la fiesta de año nuevo, el dios 
supremo determina los destinos para el año venidero. La voluntad 
del dios se revela por medio de las tablas del destino; son una ex- 
presión de su sabiduría, y de aquí que se les pueda llamar «tablas 
de la sabiduría». 


1 Sobre este texto y la exposición subsiguiente, véase con más detalle 
Widengren, The Ascension of the Apostle, 7ss, y RoB 2 (1943) 62. 

2 Nombre del templo del dios sol Samas en Sippar. 

* Véase supra, 350. 
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En su entronización, Enmeduranki recibe además la vara de ce- 
dro, el símbolo de la rama de la vida, una señal de dignidad que 
también llevaban los sacerdotes del conjuro y que servía igualmente 
como instrumento mágico, el ejemplo más antiguo de «varita má- 
gica» que poseemos *. Pero también se le enseña al rey a investigar 
la voluntad de los dioses observando el aceite derramado sobre 
agua, una de las formas de observación oracular preferidas en Babi- 
lonia. Por tanto, durante su entronización en el templo el rey recibe 
dos instrumentos oraculares, por medio de los cuales se revela la 
voluntad de la divinidad: las tablas y la vara de cedro, y además 
debe aprender un método especial de oráculo, la oleoscopia. Con 
ello se convierte en poseedor del poder supremo, simbolizado por 
las dos insignias de dignidad, las tablas y la vara, también en posee- 
dor de la revelación divina, pues al echar suertes y observar el orácu- 
lo entra en conocimiento de la voluntad divina, que luego proclama 
a los hombres. El rey posee, por tanto, la revelación divina, la «bol- 
sa con el gran misterio de cielo y tierra», es un portador de la reve- 
lación en el trono. Esta sabiduría que el soberano adquiere en su 
entronización distingue en cualquier momento al monarca mesopo- 
támico. Posee un saber oculto, ha recibido sabiduría, conoce todas 
las cosas, es incluso el escriba sabio; todo ello de acuerdo con los 
antiguos himnos regios sumerios. 

Pero el rey recibe sabiduría también a través de visiones que 
contempla: es un visionario. El último soberano neobabilónico, Na- 
bonido, exclama *: 


«Yo soy sabio, soy inteligente, 

puedo ver lo oculto. 

No entiendo el arte de escribir con el cálamio 
(pero) puedo ver el misterio. 

El dios Hteri me hizo contemplar una visión, 
todo me lo mostró. 

“La posición de la luna nueva en el cielo”, 
que Adapa compuso, 

esa obra la supero yo, 

toda sabiduría está acumulada en mí». 


Es interesante ver que la sabidutía que Nabonido pretende aquí 
tener superó incluso la del hombre primordial Adapa. Más arriba, 


1 C£. Widengren, The King and tbe Tree of Life, 20ss, y supra, 353. Sobre 
la vara mágica, cf. F. J. M. de Waele, The magic Staff or Rod in Graeco-1ta- 
lian Antiquity (Gent 1927). 

5 En la poesía satírica dirigida contra él. Cf. S. Smith, A Persian Verse 
account in Babylonian Historical Texts (Londres 1924), con las enmiendas 
en ZA 37, 88ss. ' 
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en el mismo poema, el poeta presenta a Nabonido queriendo ser 
más brillante incluso que el más sabio de los dioses, Ea. De éste 
se dice en otros pasajes del texto que él es quien ha dado al rey 
su arrolladora sabiduría. En el caso de Nabonido, el rasgo misterioso 
de su saber aparece en el hecho de que el soberano no sabe escribir. 
Sólo mediante inspiración divina directa adquiere la sabiduría celes- 
tial. Ya en los textos de Gudea se habla de tales revelaciones en 
sueños al soberano. 

En virtud de esa sabiduría que posee es lógico que —como 
veremos— el rey aparezca como jefe del colegio de sacerdotes vi- 
dentes *, 

Hemos insinuado ya que la sabiduría divina que el rey adquiere 
por medio de las tablas del destino, la observación oracular o las 
visiones, es anunciada por él a los hombres. Lo hace por encargo 
divino, pues es el enviado o mensajero del dios, su apóstol ”. 

En la religión judeo-israelita volvemos a encontrar el mismo 
modelo. Al concluir la alianza en el Sinaí, Moisés recibe las tablas 
de la Ley, que en Israel corresponden a las tablas del destino babi- 
lónicas. Es considerado como enviado de Dios $, Hay motivos para 
suponer que el rey israelita recibía en su coronación las tablas de la 
Ley, lo mismo que Moisés, y las llevaba sobre su pecho en una bolsa 
que formaba parte de su indumentaria como sumo sacerdote. To- 
davía en la época judía el rey debió de tener un ejemplar especial 
del rollo de la Torá sagrada ?. 

Según 1 Cr 28,19, David había recibido un documento escrito 
por el propio Dios, en el que se le daban órdenes sobre el modo 
de construir el templo de Jerusalén. Tenemos aquí la exacta contra- 
partida de la instrucción que Gudea recibe en sueños, referente a 
cómo edificar su templo. Por lo demás, también el soberano israe- 
lita recibe en sueños revelaciones directas de su Dios ", 

La sabiduría que el monarca sacral ha recibido de la divinidad 
la proclama a la comunidad cúltica. Moisés comunica los preceptos 
de la ley a la comunidad de Israel; el rey lee el rollo de la Torá al 
pueblo reunido. Para ello recita la ley desde una tribuna erigida en 
la plaza del templo. Todavía en la época del judaísmo tardío en- 
contramos prescrito que en la fiesta de las Tiendas el rey ha de reci- 
tar un fragmento de la Escritura, teniendo sólo él derecho a sen- 
tarse, y además sobre una tribuna (Sota VII, 8)", 

Es evidente que en Israel el profeta y el escriba heredan el de- 


$ Véase infra, 572. 

7 Véase supra, 334. 

$ Widengren, The Ascension of the Apostle, 22ss, 31. 
” Resumiendo, Widengren, Sakrales Kónigtum, cap. 2. 
1 Widengren, The Ascension of the Apostle, 30. 

2 Widengren, Sakrales Kónigtum, cap. 2, 8. 
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recho cúltico del rey a exponer la palabra divina que le ha sido 
revelada. En la ceremonia de la alianza, que Esdras celebra según 
el modelo de Moisés, de Josías y probablemente de todos los monar- 
cas preexílicos, vemos a Esdras, el escriba sacerdote, ocupando el 
lugar del rey en la tribuna cuando recita la ley a la comunidad 
cultual, 

Igualmente el profeta Ezequiel recibe de Dios el libro celestial 
(Ez 2,9-3,2). Y lo mismo Isaías que Jeremías y Ezequiel se designan 
a sí mismos como los enviados de la divinidad, como enviados por 
Dios para anunciar a Israel la voluntad de Dios *. Más tarde es el 
portador de la revelación del tipo de Henoc quien recibe el saber ce- 
leste viendo los libros sagrados o leyendo las tablas celestiales» *, 
Estas ideas perviven en el gnosticismo judeo-samaritano y mandeo, 
Pero, evidentemente, allí están asociadas a un portador de la revela- 
ción que ha perdido sus rasgos regios y se ha convertido por entero 
en una figura de salvador. No obstante, el esquema es el mismo en 
todos sus rasgos esenciales. En la literatura mandea, por ejemplo, 
nos surge la idea de que antes de la creación había libros celestiales 
que contenían las determinaciones del destino. El salvador leyó esos 
libros y conserva el contenido en su memoria. A la humanidad le 
trae la revelación primordial, tal como está anotada en esos escri- 
tos, llamados «Libros de la Verdad». Hay un escrito mandeo que 
tiene la pretensión de reproducir «la doctrina primera, que estaba 
desde el comienzo», es decir, la revelación primordial *, 

La cultura belenística asume ideas del Oriente antiguo. Gracias 
a su naturaleza divina, el rey está dotado de sabiduría celestial y 
puede recibir revelaciones de la divinidad *, Luego tiene que trans- 
mitir dichas revelaciones a su pueblo *, 

También en esta civilización helenística se cree que tal revela- 
ción divina se ha conservado en escritos sagrados que fueron en- 
tregados por la divinidad a los príncipes *, Es curioso observar 
cómo Eusebio presenta al Emperador Constantino el Grande, siendo 
instruido inmediatamente por el salvador y por la revelación traída 
por él (Vita Constant., 11) Y, 

La alquimia, junto a la astrología, la más popular de las pseudo- 
ciencias antiguas, hizo suyo todo el conjunto de concepciones en 
torno a la escritura sagrada. El sabio Balinas, por ejemplo —Apo- 


2 Widengren, The Ascension of tbe Apostle, 31ss. 

B Op. cit., 368. 

1 Op. cit., 72ss. 

15 Cumont, L'Égypte des Astrologues (Bruselas 1937) 27. 

1* E, Boll, Aus der Offenbarung Jobannis (Leipzig 1914) 136ss. 

Y Cumont, op. cif., 152. 

18 Cf. S, Eitrem, Orakel und Mysterien am Ausgang der Antike (Zurich 
1947) 33. 
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lonio de Tyana en la tradición árabe—, descendió a una oscura cá- 
mara y encontró a un anciano sentado sobre un trono de oro con una 
tablilla de esmeralda en su mano. Ante él se hallaba un libro: El 
misterio de la creación *. 

Este descenso a un ámbito oscuro subterráneo, donde uno re- 
cibe de manos de la divinidad la revelación, que hace patente el 
misterio de la creación, es un rasgo egipcio específico. Pero también 
aparece la ascensión al cielo, de acuerdo con el antiquísimo modelo 
mesopotámico. Por ejemplo, Krates subió al cielo, viendo allí a un 
hermoso anciano vestido de blancos ropajes y sentado en un trono, 
En su mano tenía una tabla con una escritura. Se trata de Hermes 
Trismegistos %, que ha revelado la astronomía y filosofía a la hu- 
manidad ”, 

Este modelo mítico-ritual, la subida del rey al cielo, su recepción 
de la verdad divina tal como está fijada por escrito en un libro y su 
envío a la tierra con la misión de anunciar la revelación recibida, 
este esquema, aplicado al portador de la revelación, pasa del Oriente 
helenístico al Islam ?. 

Maboma y más tarde el caudillo de la secta y el imán siíta son 
designados como enviados de Dios (rasúál Allah). Ya el rival más 
peligroso de Mahoma, Musailimah, usó el mismo título. En la tra- 
dición posterior, esta dignidad de apóstol se halla situada por encima 
incluso del status de los ángeles. Y de al-Mugirah se dice que se 
tuvo por un apóstol y un profeta y que creyó haber recibido la tabla 
de Dios por medio de Gabriel. Mahoma fue el primero en formular 
esta pretensión en el mundo árabe. Es el enviado de Dios, ha subido 
al cielo (sura 17/1) y ha recibido la revelación divina que Gabriel 
le trae de la tabla celeste. Pero sus adversarios le reprochan que no 
corresponde a lo que cabría exigir de un apóstol de Dios. 


«(Y dicen: No te creeremos)... 

basta que escales el cielo, 

pero no creeremos en tu escalamiento 

hasta que bagas bajar un libro que leamos» 


(Sura 17/95). 


Dos cosas sobre todo son, por tanto, las que los adversarios de 
Mahoma exigen de él: una ascensión al cielo y un libro celestial 
que traiga de Dios. 

Mahoma puede salir al paso de la primera objeción con el relato 


* Widengren, The Ascension of the Apostle, T1ss. 
2 Widengren, op. cif., 81. 

21 Cumont, op. cif., 152. 

2 Sobre lo que viene a continuación, cf. Widengren, Mubanmad, the 


Apostle of God and bis Ascension (Upsala 1955). 
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de su subida al cielo. La otra le depara graves preocupaciones. Aseve- 
ra con decisión que Gabriel le ha traído realmente una escritura ce- 
lestial, a pesar de no haber recibido la revelación entera de una vez. 

Los escasos datos del Corán sobre la ascensión al cielo se hinchan 
en la historia del Islam hasta convertirse en una imponente litera- 
tura acerca de la subida del apóstol a Alá, los relatos del m4iráj. 
En esta literatura predomina por completo el antiguo esquema 
mítico-ritual. Pese al reconocimiento expreso de Mahoma en el Co- 
rán de no haber recibido la revelación celeste de una vez en forma 
de libro, el Liber scalae, traducción al latín medio de un original 
árabe hasta ahora no encontrado, presenta a Mahoma recibiendo 
el Corán en el último cielo de manos de Dios en un ejemplar ya 
escrito. Encontramos aquí, expresada con la mayor claridad posible, 
la antigua concepción de que el enviado de Dios sube al cielo y re- 
cibe allí de Dios la revelación fijada por escrito. También la misión 
que Dios encomienda en el cielo al enviado aparece con claridad en 
la literatura del 1míraj. Igualmente el importante aspecto de que 
Dios proclama al portador de la revelación como su elegido y su 
amado, los antiguos títulos reales; rasgo este que podemos rastrear 
hasta los poemas más antiguos que se conservan en lengua semítica 
(CT XV, 4,1-10) y que después prosiguen hasta los escritos man- 
deos $, 

Pero Mahoma, lo mismo que los imanes, posee también una 
sabiduría divina especial, que ha recibido directamente de Dios, 
aparte por completo del Corán. Se trata del saber esotérico que, 
como ya hemos constatado, se atribuye al rey sacral en el Próximo 
Oriente 2, 

El cristianismo ha asumido del judaísmo estas ideas sobre la 
sabiduría divina del portador de la revelación y sobre la Sagrada 
Escritura que ha recibido. En Mt 11,25-30 se encuentra la acción 
de gracias litúrgica en que Jesús expresa que sólo él conoce a Dios 
y posee el saber divino: 


«Mi Padre me lo ha entregado todo; 

al Hijo lo conoce sólo el Padre 

y al Padre lo conoce sólo el Hijo 

y aquel a quien el Hijo se lo quiere revelar» 


(Mt 11,27)9, 


B Cf. Widengren, The Ascension of tbe Apostle, 17s, 59s. 

4 C£. supra, 513ss. 

% Sobre este pasaje famoso, véase sobre todo E. Norden, Agnostos Theos 
(Leipzig-Berlín 1929); Arvedson, Das Mysterium Christi; E. Klostermann, 
Das Mattbúus-Evangelium (Tubinga 1927) 101s; Widengren, Kungar, Pro- 
feter och Harlekiner, 53-58, y Widengren, Tradition and Literature in Early 
Judaism and in tbe Early Church, 63s («Numen» X, I, 1963). 
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Es importante observar que aquí encontramos dos términos téc- 
nicos: «entregar» (paradidónai) y «revelar» (apokalfptein). Dios 
«entrega» la sabiduría celeste al portador de la revelación, al salva- 
dor, y éste a su vez «revela» ese saber oculto a los hombres. El tér- 
mino técnico para la «recepción» de esta revelación divina es para- 
lambánein. Las expresiones arameas subyacentes a los dos verbos 
(paradidónai y apokalíptein) son m*sar, con el sustantivo massórta, 
correspondiente a parádosis, y gallz ”, 

El salvador cristiano está también en posesión de la escritura 
celestial, en que se halla fijada la revelación celeste. En el capítulo 5 
del Apocalipsis se describe cómo Dios, que está sentado en el trono, 
tiene en su diestra un libro. El salvador, «el León de la tribu de 
Judá», ha alcanzado el triunfo y merece recibir el rollo del libro, 
con lo que obtiene el señorío del mundo (5,5.9.12). Ya hace mucho 
tiempo se constató que tenemos aquí un epígono de la concepción 
mesopotámica de que la posesión de las tablas del destino son el 
signo de la soberanía del mundo ”. 

Es curioso observar cómo este modelo se ha adueñado también 
del ámbito cultural iranio. Así, según la tradición difundida en la 
época islámica, fue el propio Zarathustra quien trajo el libro sagrado 
Avesta Y, Igualmente se cuenta del hereje iranio Mani que descen- 
dió del cielo con una escritura, su «evangelio», en las manos ?. 

La escritura sagrada, que contiene la revelación de la voluntad 
divina, ha estado a veces escondida en un lugar oculto, para luego 
ser de nuevo descubierta y presentada como revelación primordial. 
Beroso refiere que Zisuthro, el Noé babilónico, ocultó en Sippar, 
la ciudad del dios sol Samas, las escrituras que describen el princi- 
pio, medio y fin de todas las cosas *. Después del diluvio estas 
escrituras fueron encontradas de nuevo ?', 

En la tradición hermética se dice que Hermes depositó en un 
escondite junto al mar la sabiduría que poseía la humanidad antes 


2 J, Kroll, Die Lebres des Hermes Trismegistos (Múnster 1914) 366; 
A. Dieterich, Eine Mitbrasliturgie (Leipzig-Berlín 1923) 535; Norden, op. cit., 
288ss; W. Bauer, Der Wortgottesdienst der áltesten Cbristen (Tubinga 1930) 
40s. Respecto a las expresiones arameas, cf. Widengren, Tradition and Lite- 
rature, 64, 69s. 

7 S. H. Hooke, The Labyrinth, 229. Cf. E. Lohmeyer, Die Offenbarung 
des Jobamnes (Tubinga 1926) 49. 

3 Widengren, Mubammad, the Apostle of God, 27s; Mastudi, Murdg 
al-dabab 11, 124. 

” Según la narración de Mirxond, cf. K. Kessler, Mani (Berlín 1889) 3975; 
Widengren, op. cit., 83s. Unas veces el nombre de este escrito es «Evange- 
lio», otras Ardbang, dos denominaciones del mismo libro, según Schaeder, 
«Gnomon» 9 (1933) 347, n. 3, lo cual, sin embargo, no es cierto, cf. Widen- 
gren, Mani und der Manicbáismus, 79. 

3% Sobre esta fórmula, cf. supra, 439s. 

31 P, Schnabel, Berossos (Leipzig-Berlín 1923) 264ss. 
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del diluvio y que él había puesto por escrito. También estas escri- 
turas fueron redescubiertas después de la inundación ?, 

Un conocido ejemplo de un tal «reencuentro» es el «descubri- 
miento» del libro de la ley, que supuso la primera piedra de la 
reforma hecha en el reino de Judá por el rey Josías (2 Re 22,8.10). 

El sumo sacerdote Jilquías informa: «He encontrado en el tem- 
plo el libro de la ley». Este libro es entregado luego para que se 
lo lean al rey, el cual convoca a continuación a los habitantes de 
Jerusalén para una asamblea cúltica, en la que Josías recita la ley 
en la plaza del templo del modo ya descrito *, 

Se ha hecho notar que la expresión utilizada para el libro de la 
ley, de que «fue hallado en la casa de Yahvé», puede ser una fórmu- 
la especial, usada cuando se pretende conferir una consideración 
más elevada al escrito de referencia. Según el uso lingitístico egipcio, 
podía decirse de un libro recién compuesto que había sido hallado 
(= revelado) en el templo a los pies de Tot, el dios de los escribas 
y de la revelación *, 

Es conocido también un episodio de Roma en el año 181 a. C. 
Un escribano encontró un arca de piedra con una inscripción, que 
decía que allí estaba sepultado Numa Pompilio. En el arca se en- 
contraron libros que pretendían haber sido compuestos por el sabio 
Numa, el cual había recibido inspiración divina por medio de la 
ninfa Egeria (Livio, I, 21, 3). En realidad, las escrituras contenían 
filosofía pitagórica, que un pretor que leyó los libros dictaminó de 
peligrosas para el Estado romano. Por eso las hizo quemar (Livio, 
XXXIX) *, 

Del ámbito griego se puede recordar un episodio referido en 
Pausanias (IV, 26, 7-8). En una visión en sueños, Epiteles recibió 
la orden de desenterrar una urna de cobre. Fue abierta nada menos 
que por el general tebano Epaminondas, que encontró en ella una 
tira de metal, arrollada como un libro. Sobre ella estaban escritos 
ciertos misterios celebrados en honor de las grandes diosas. 

En la literatura alquimista, como ya hemos puesto de relieve, 


= M, Plessner, DI 16 (1927) 94; Widengren, The Ascension of tbe Apos- 
tle, 83, m. 4. Sobre Hermes, en cuanto autor de escritos sagrados, véase 
A. J. Festugitre, La révélation d'Hermés Trismégiste 1 (París 1944) 75ss. 
Sobre el «redescubrimiento» en la literatura helenística, véase Festugiére, 
op. cit., 319ss. 

% Véase supra, 506. 

$4 Así, A. Bertholet, Die Mach: der Scbrift in Glauben und Aberglauben 
(Berlín 1949) 42s, con referencia a RGG "IV, 243. Bertholet señala que el 
capítulo 13 del Libro de los muertos sostiene que a los pies de la estatua 
del dios en Hermópolis se encontraron grandes cosas. Cf. además J. Leipoldt 
y S. Morenz, Heilige Scbriften (Leipzig 1953) 165ss. 

35 C£. W. Warde Fowler, The Religious Experience of the Roman People 
(Londres 1911) 349. : 
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es un topos constante el hallazgo por parte del portador de la reve- 
lación, en una cámara subterránea, de la escritura sagrada que con- 
tiene el misterio de la creación. Este topos, como ya se ha insinuado, 
es una combinación de dos tipos: el egipcio, que contiene la inven- 
ción del misterioso libro en una cavidad sepulcral subterránea, y el 
mesopotámico, que representa una subida al cielo para recibir allí, 
de manos de la divinidad entronizada, la revelación fijada por es- 
crito. 

Una vez que el portador de la revelación ha obtenido la escritu- 
ra sagrada requiere a la multitud para que dé oídos a su mensaje 
y reciba a su vez la doctrina Y, Exhorta a creer en su dignidad de 
enviado de Dios, a reconocer su misión apostólica. Esta exhortación 
viene introducida de ordinario por una autoproclamación en primera 
persona (Orígenes, Contra Cels. VII, 9)*. 

De la doctrina recibida, el apóstol revela tanto cuanto lo requie- 
re la efectividad de su misión. Sin embargo, para los extraños, la 
doctrina ha de mantenerse en secreto, sobre todo, naturalmente, 
para los enemigos. Diógenes Laercio (VIII, 1, 15) refiere que la 
hija de Pitágoras, Damo, obediente al mandato de su padre, no 
vendió los libros que le había dejado en herencia, pese a su gran 
pobreza. Los pitagóricos Mythias y Timycha prefieren morir a en- 
tregar la doctrina secreta (Yámblico, De vita Pythagorica, 192). 
Esdras dicta 94 libros, pero 70 de ellos han de ser mantenidos en 
secreto (4 Esd 14,18ss) *, 

Es típico que la doctrina de Pitágoras sea entregada a sus hijos. 
El saber se suele heredar de padres a hijos. Orfeo transmitió los 
misterios a su hijo Museo, que a su vez dio en herencia esta pará- 
dosis a Eumolpo. Los escritos herméticos pretenden, en una ocasión, 
ser una carta de Hermes a su hijo (Corp. Hermet. XIV), y por otra 
parte contienen la prescripción de mo comunicar la revelación a 
ningún extraño %, Como de costumbre, la literatura mágica hereda 
la forma estilística religiosa %. Es típica la introducción a la llamada 
«liturgia mitraica»: 


«Gracia sea conmigo de tu parte, Providencia y Alma, 
puesto que escribo estos primeros misterios transmitidos; 


% Cf. supra, acerca de Mani, según Miryond: cuando descendió con la 
escritura, declaró al pueblo reunido que esa escritura era un «milagro pro- 
fético», que corroboraba su dignidad de apóstol; cf. además Widengren, 
Mubammad, tbe Apostle of God, 84, y Mani und der Manicháismus, 1098. 

7 Cf. L. Bieler, Theios anér 1 (Viena 1935) 99. 

3 Cf. infra, 532ss. 

** Norden, op. cit., 290s; A. Dieterich, Abraxas (Leipzig 1891) 161ss. 
Sobre todo la revelación debe transmitirse de padres a hijos (Festugiére, 
op. cit., 332ss). Sobre el modo de esa instrucción, véase la excelente expo- 
sición de Festugiére, IL, 34-44. 

* Dieterich, op. cif., 162ss. 
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inmortalidad, pero sólo para mi bijo, 
un myste, digno de esta nuestra fuerza, 
que el gran dios Helios Mitra me ha mandado dar por su 


Larcángel» 


(Dieterich, Eine Mitbrasliturgie, 2) %. 


En cambio, el estadio más antiguo, cuando los misterios se trans- 
mitían sólo oralmente, está bien ilustrado por Fírmico Materno, que 
dice: «Sicut propheta eis tradidit nobis dicens» (De errore relig. 
prof., cap. 5). 

Se ha puesto de relieve que la Iglesia cristiana velaba acongo- 
jada por sus escrituras sagradas y que los cristianos que entregaban 
los libros a los poderes estatales romanos, los llamados traditores, 
constituían una clase especial entre los pecadores públicos *, 

El mantener secreta la revelación sagrada tiene viejos preceden- 
tes en el Oriente Próximo. Es grande la frecuencia con que leemos 
en los textos rituales asirio-babilónicos la siguiente prescripción: 


«El misterio de los grandes dioses, 
El enterado (lo) mostrará al enterado, 
que el no enterado no (lo) vea» 


(Ebeling, Tod und Leben, 37) 4. 


Cuando atañe a los ritos sagrados, esa prescripción puede ser 
ampliada, rezando así: 


«Que estos ritos que llevas a cabo los vea el novicio, 
el extraño, que los perjudica, no los debe ver; 
¡queden entonces abreviados sus días! 

El enterado los mostrará al enterado, 

el no enterado no los verá. 

Esto pertenece a las cosas probibidas de Anu, 

Enlil y Ea, los grandes dioses» 


(Thureau-Dangín, Rituels accadiens, 
16, 29-32). 


El saber esotérico es un don que distingue especialmente a los 
imanes siítas. La sabiduría de Mahoma es como una tradición fami- 


4 Léase, naturalmente, con el papiro parisiense psyche, no la enmienda 
tyche; así también Festugitre, op. cif., 303. 

* Cf. Bieler, op. cif., 99. 

4 Cf. Widengren, Literary and Psychological Aspects, 91, n. 1. 
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liar secreta, que se propaga en su familia (abl al-bait). Uno de los 
imanes declara *: 


«Yo soy para vosotros la Torá y el Evangelio y todos los 
[escritos de los profetas. 

Nosotros los poseemos como herencia suya. 

Los leemos como ellos los leyeron, 

y pronunciamos las palabras como ellos lo hicieron». 


El saber esotérico de los imanes es, en primer término, la sabi- 
duría encerrada en ciertos libros con nombres misteriosos, por ejem- 
plo, al-¿afr, y que se hereda de padres a hijos %, El libro al-£afr, 
atribuido al sexto imán, Ga'far al-Sádiq, es un libro que, presunta- 
mente, contiene el conocimiento de todas las cosas venideras. En 
realidad, sin embargo, este escrito es de fecha mucho más reciente, 
y contiene principalmente astrología y magia alfabética *, 

Además de esta sabiduría heredada, los imanes poseen un saber 
de muy distinto carácter. Acerca de ello se dice *: 


«El saber es lo que surge día y noche, 
uno tras otro, hasta el día de la resurrección». 


A menudo se marca más esta diferencia entre el saber heredado 
y el inspirado. «Pues el saber —dice un comentador— no viene 
escuchando o leyendo libros, sino que es una emanación de Dios 
en el corazón del creyente» *. Este saber inspirado es lo que más 
caracteriza al imán, y propiamente le ha sido comunicado en el cielo; 
concepción esta que ya hemos conocido en la realeza sagrada del 
antiguo Oriente *. Allí hicimos notar ya la diferencia entre el saber 
que tiene el rey, por la escritura divina que posee, y el saber inspi- 
rado, que recibe por revelación directa de la divinidad. 

Ya hemos hablado de la escritura sagrada, traída del cielo por 
el propio fundador de la religión. Poco a poco fue abriéndose paso 
la idea de que los grandes fundadores de religiones y portadores de 
la revelación pusieron ellos mismos por escrito la revelación divina 
que les había sido comunicada. En opinión de los escribas judíos, 
Moisés escribió el Pentateuco entero. En lo único en que no eran 
unánimes es en si, en virtud de su visión profética, había dictado 
también él mismo el relato de su muerte (Dt 34,5-12) —ésta es la 


“ Cf. Andrae, Die Person Mubammeds, 303. 

*% Véase Andrae, op. cit., 302ss, y Widengren, Mubammad, the Apostle 
of God, 94, 141, n. 2. 

“6 Hartmann, Eine islamische Apokalypse, 20 (108) ss. 

* Andrae, op. cit., 304, donde pone de relieve la diferencia fundamental. 

* Andrae, op. cit., 304s. 

% C£. supra, 503s. 
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opinión que se halla en Filón y en Josefo—, o bien si esos versículos 
constituyen un añadido de su sucesor Josué (Baba batbra, 14b). La 
opinión de que Moisés había compuesto el Pertateuco era el punto 
de vista predominante en tiempos de Jesús y habría sido compat- 
tida por el propio Jesús (Lc 16,29.31; Jn 5,468). 

Pero, como ya hemos insinuado anteriormente, también de Her- 
mes, Pitágoras, Zarathustra, etc., se creía que habían dejado sus doc- 
trinas fijadas por escrito *%, Así, Celso asegura que «Zoroastro y 
Pitágoras consignaron en libros sus doctrinas» (Orígenes, Contra 
Cels. 1, 16)*. De Hermes como escritor religioso hemos habla- 
do ya?. 

Pero también surge una tendencia a retrotraer lo más posible 
en el pasado las verdades reveladas de la religión. Los escritos reve- 
lados procederían de la época del diluvio %, No es de extrañar en- 
tonces que ya Adán, Set, Henoc y Abrahán sean nombrados como 
poseedores de escrituras sagradas. A ellos se añade en quinto lugar 
Moisés, si hemos de dar crédito a la tradición islámica, que en este 
caso ciertamente depende sobre todo de datos judíos *. Poco a poco 
fue surgiendo en el judaísmo tardío gran cantidad de escritos «pseu- 
doepígrafos», que se presumía habían sido compuestos por alguna 
de las grandes figuras de épocas precedentes: Henoc, Moisés, Baruc, 
Esdras, etc. *. La misma tendencia encontramos en el ámbito lin- 
gúístico griego, donde Orfeo, Museo y Onomácrito son mencio- 
nados como autores de obras, cuya autenticidad, sin embargo, fue 
puesta en duda ya en la Antigijedad (cf., por ejemplo, Pausanias 1, 
22, 7). 

No sólo la doctrina era considerada como revelación sagrada; 
también el ritual mesopotámico era un misterio de los grandes dio- 
ses, que sólo debía ser desvelado al enterado por el enterado, es 
decir, sólo era transmitido entre los iniciados. Ya en época temprana 
fueron puestas por escrito en Mesopotamía series enteras de rituales 
en lengua sumeria, que con el correr del tiempo se tradujeron al acá- 
dico. Estos rituales habían de ser recitados (1mand, propiamente 
«calculados») de las tablillas cuneiformes. Por tanto, la escritura y 
la recitación de los escritos sagrados corren parejas, y lo mismo vale 
en general para todo el Oriente Próximo: leer es leer en voz alta, 
recitar. El apóstol Felipe se acercó corriendo a la carroza del inten- 


% C£. supra, 507, 509s y 511. 

% J. Bidez y F. Cumont, Les mages hellénisés 1 (París 1938) 85. 

% Cf. supra, 507 y 509, 

S Véase supra, 509. 

se Véase, por ejemplo, Fibrist, ed. Fliigel, 22, 18ss (cf. 22, 15), y Mas“idi, 
Murag al-dabab 1, 69, 73; cf. además Widengren, Mubammad, tbe Apostle 
of God, 23s, 

% Cf. además supra, 511 y 513. 
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dente etíope. Cuando llegó hasta él, le oyó leer al profeta Isaías 
(Hch 8,28ss). , NN 
Cuando el mago persa de Lidia había cumplido el servicio del 
fuego, entonaba una invocación a la divinidad. Entre tanto, leía la 
misa recitando de un libro, dice Pausanias, V, 27, 6%, 
En la liturgia de los misterios de Isis había una lectura de la 
escritura, como Apuleyo refiere de la llegada de la sagrada procesión 


al templo: 


«Pero cuando estábamos cerca del templo mismo, el sumo 
sacerdote, los que llevaban las estatuas de los dioses y los ini- 
ciados hacía mucho se dirigieron a las venerables cámaras inte- 
riores, a la alcoba de la diosa, y colocan en forma debida los 
símbolos animados. Luego uno de ellos, a quien todos llaman 
grammateús (letrado), se pone delante de la entrada, y una vez 
que hubo convocado como a una asamblea a la asociación de 
“pastóforos” —que es el nombre del sacratísimo colegio—, leyó 
desde una tribuna en un libro de las escrituras promesas de feli- 
cidad al gran príncipe, al Senado, al orden ecuestre y a todo el 
pueblo romano» 

(Apuleyo, Metamorfosis X1, 17). 


También en el culto nacional romano era costumbre leer los tex- 
tos sagrados de una escritura. Según Livio (1, 24, 7), una fórmula 
de contrato es leída de una tablilla. Cicerón (De domo sua, 1398) 
reprocha a un pontifex inexperto haber recitado erróneamente «sin 
escritos» (sine libellis). Las actas del colegio arval del año 218 nos 
informan de que el himno arval fue cantado por los sacerdotes li- 
bellis acceptis Y. 

Una inscripción mistérica de Andania Y menciona (líneas 13 y 
84) libros (biblia) y «escritos antiguos», de los cuales el sacerdote 
leía a los mystes. Norden Y compara con ello la noticia de Pausa- 
nias (VIII, 15, 2) según la cual en el santuario de Deméter, en 
Feneo, había un depósito, del cual se sacaban las escrituras concer- 
nientes a los ritos mistéricos. Una vez que se las habían leído a los 
mystes, aquella misma noche devolvían los documentos. 

Un interesante decreto de Tolomeo Filópator (222-204 a. C.), 


% G. Widengren, Stand und Aufgaben der iranischen Religionsgeschichte, 
62. Religionen Irans, 197. 

* Estos ejemplos los da E. Norden, Aus altrúmischen Priesterbiicbern 
(Lund 1939) 115, 260. El contenido básico viene discutido por G. Rohde, 
Eo Kultsatzungen der rómischen Pontifices (Berlín 1936) 64ss; cf. infra, 

* Dittenbetger, SIG 736 del año 92 a. C. 

% Norden, op. cif., 260. 
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referente a los misterios de Dioniso, prescribe a todos los que en 
Egipto celebraban misterios en honor de Dioniso que se trasladen 
a Alejandría y entreguen allí a un determinado funcionario una de- 
claración escrita conteniendo datos sobre el culto en que habían 
participado, y además una copia sellada de la doctrina sagrada, pro- 
vista de una inscripción con el nombre del individuo en cuestión *. 
Se ha hecho notar que el famoso senatus consultum de Bacchana- 
libus, el acuerdo senatorial del año 186 a. C., está en cierta relación 
con el decreto de Tolomeo Filópator, que, naturalmente, pretendía 
una regulación general en Egipto de los más o menos privados mis- 
terios de Dioniso. La resolución del Senado prescribe que todos 
aquellos que en Italia declarasen tener que celebrar necesariamente 
los misterios de Dioniso deberían trasladarse a Roma, y allí, ante el 
praetor urbanus, exponer de eeis rebus verba, pudiéndose suponer 
que lo mismo que en Egipto esas verba habían de ser confirmadas 
entregando un escrito, Luego el Senado debía decidir en cada caso 
concreto si se habían de permitir esas bacanales. Se ha hecho patente 
que la postura romana estaba inspirada directamente por la tolomei- 
ca. En efecto, el cónsul del año precedente, M. Emilio Lépido, que 
era miembro influyente del colegio sacerdotal, había conocido en 
Egipto -—como preceptor de los hijos de Tolomeo Filópator y re- 
gente— las medidas adoptadas por el gobierno para regular el culto 
a Dioniso %, 

Por tanto, lo mismo el ritual que la doctrina estaban puestos por 
escrito, pero eran recitados de los libros sagrados en el servicio 
litúrgico. Hemos visto que en las ceremonias de la alianza, celebra- 
das en Israel y en el judaísmo durante la fiesta de año nuevo (de 
las Tiendas), el rey recitaba fragmentos de la ley desde una tribuna, 
sentado en una sede (al menos en el judaísmo tardío). Por tanto, 
el monarca sacral aparece en el servicio litúrgico como maestro y 
jefe del culto. Ocupa con ello el puesto que más tarde corresponde 
a los escribas a partir de la época de Esdras. Sólo necesitamos re- 
cordar la palabra de Jesús: «En la cátedra de Moisés han tomado 
asiento los escribas y los fariseos» (Mt 23,2). Realmente, la sina- 
goga, como han mostrado las excavaciones, estaba provista de una 
sede así, situada sobre un estrado. Desde ese sitial el lector leía 


% Véase W. Schubart, «Amtliche Berichte aus den Kónigl. Kunstsamml.» 
XXXVIN 7 (Berlín 1917) 189ss, y las modificaciones de Reitzenstein, ARW 
19 (1916-19) 193. En lugar de «doctrina» en sentido estricto, Reitzenstein 
entiende bierós lógos como la oración escrita que acompaña a la acción. Los 
pitagóricos, lo mismo que los órficos, poseían una biblioteca de escritos sa- 
grados, hieroí lógoi (Carcopino, La basilique Pythagoricienne [París 19271 
257, con referencia a A. Delatte, Études sur la littérature Pythagoricienne 
[París 1915] 3s, y Rostagni, 11 verbo di Pitagora [Turín 1924] 2505). 

é C£, C. Cichorius, Rómische Studien (Leipzig-Berlín 1922) 21ss; Reit- 
zenstein, ARW 19 (1916) 191ss. 
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de la Sagrada Escritura Y. Por tanto, cuando en la fiesta de las Tien- 
das el rey judío, sentado en un sitial, lee un fragmento de la ley, 
asume de cara a la comunidad cúltica la misma posición que Moisés 
según la tradición y se sienta realmente «en la cátedra de Moisés». 
Pero en la fiesta de año nuevo el rey pronuncia una oración en 
favor de la asamblea y recita la bendición como sumo sacerdote 
(1 Re 8,12-14.22ss), estando situado sobre una tribuna $, 

Las mismas circunstancias existen también en las religiones mis- 
téricas de la época helenística y romana. La famosa basílica de Porta 
Maggiore, que ha de ser considerada como un santuario pitagórico 
de finales del reinado del emperador Claudio (41-54 d. C.), muestra 
entre los relieves de estuco algunas imágenes del comienzo de la 
iniciación a los misterios, la introducción en las doctrinas sagradas, 
que eran recitadas para los iniciados %. En la parte posterior del 
ábside semicircular, adosada a la pared, estaba la cathedra, el sillón 
del trono $, desde la cual el más anciano, el jefe de la comunidad, 
recitaba a los asistentes una serie de exhortaciones en forma de pre- 
dicación. Previamente se leían por un lector capítulos de las Sagra- 
das Escrituras %, 

En la fiesta final pública de los misterios de Isis en el templo, 
un bhierogrammatéus exponía predicciones de buen agiero proceden- 
tes de las escrituras sagradas, estando situado, como ya hemos visto 
antes, en una tribuna (suggestus) *. 

Los maniqueos se reunían cada día y recitaban en alta voz los 
libros de Mani $, 

Las excavaciones de Dura-Europos nos han familiarizado con 
un santuario mitraico con valiosos relieves, inscripciones y pinturas 
murales, que han incrementado considerablemente nuestro conoci- 
miento de la organización y del culto de los misterios de Mitra. En 
una de esas pinturas murales, que rodean el ábside de la capilla, se 
ven dos figuras en indumentaria parta, con los pantalones anchos, 
un manto fijado por delante al pecho y el llamado gorro frigio —que 
propiamente es una prenda irania— sobre la cabeza. Cada uno está 
sentado en un sitial y tiene en su izquierda un libro enrollado y en 


2 Sin embargo, en la sinagoga de Dura el sitial del presbítero estaba 
trasladado al nicho en que se guardaban los rollos de la Torá (M. Rostovtzeff 
[ed.], Excavations at Dura-Europos, Prelim. Rep. of 6tb Season [New Haven 
1936] 322ss). 

“ Cf. Widengren, Sakrales Kónigtum, cap. 2. 

é Y, Carcopino, op. cit., 124s. Otras figuraciones de los mistetios, que 
muestran la lectura en el libro sagrado, véanse, en M. Rostovtzeff, Mystic 
Italy (Nueva York 1927) pl. XXX, 1-2, y p. 138. 

$5 Carcopino, op. cit., 26s. 

é Op. cit., 257, comparando con p. 27. 

7 Véase supra, 515. 

« FE. Y. K. Muller, Handschriftenreste (Berlín 1904) 109. 
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su derecha una vara negra, delgada, con el pomo plano. Los investi- 
gadores sospechan, con razón, que se trata de los dos fundadores 
míticos de los misterios de Mitra, el profeta iranio Zarathustra y su 
regio protector Vistaspa, que en la tradición de la época helenística 
fue tenido también a su vez como un portador de la revelación 
inspirado por Dios. 

A comienzos del siglo 111 después de Cristo, época de la que 
proceden estas pinturas murales, el ornato de los sacerdotes de Mitra 
tenía, pues, el aspecto descrito. Con ello concuerda de manera sin- 
gular la descripción dada del fundador del maniqueísmo. El Acta Ar- 
chelai XIV (XID),, 3, afirma que Mani apareció con indumentaria 
parta, envuelto en un manto ondulante, con un libro «babilónico» 
bajo el brazo izquierdo y una vara de ébano en la mano. Por tanto, 
Mani iba vestido del mismo modo que los sacerdotes de Mitra % 

En los casos citados aquí encontramos en los misterios una usan- 
za Cúltica concreta, La escritura sagrada es recitada por el presidente 
de la asamblea o por un lector desde una tribuna o desde un sitial 
emplazado en el ábside. Esta usanza concuerda con lo que vimos de 
la sinagoga, por lo que parece lógico suponer un origen común en 
la tradición sacral del Oriente Próximo. 

En este punto, como en otros, el cristianismo recogió la herencia 
tanto del judaísmo como de las religiones mistéricas. Sabemos que 
en la Iglesia siria el obispo tenía su sede delante, en el ábside, tres 
escalones más alta que la de los presbíteros. La continuidad se des- 
prende del hecho de que en la basílica precristiana el sitial del juez 
se hallaba en el lugar análogo ” y de que la cathbedra del más anciano 
estaba ubicada justamente en el ábside en el santuario pitagórico ?! 
Sin embargo, en la liturgia cristiana no era el propio obispo, sino 
un presbítero o diácono quien leía la escritura. En cambio, el obis- 
po proclamaba a su comunidad los misterios de la fe, estando ade- 
más durante los primeros siglos cristianos sentado sobre su trono ? 
Vemos, por tanto, que la costumbre cúltica cristiana concuerda por 
entero con la pitagórica, más antigua, pero más bien podría derivar 
originalmente de la usanza litúrgica en la sinagoga judía, donde, sin 


*% M. Rostovtzefí (ed.), The Excavations at Dura-Europos, Prelim, Rep. 
of 7ib and 8tb Season (New Haven 1939) pl. XV1-XVII; Bidez y Cumont, 
op. cit., 39; G. Widengren, Mani und der Manicháismus, 42. 

" Widengren, Mubammad, the Apostle of God, 159, n. 1. El sitial del 
presbítero judío en la Sinagoga de Dura se hallaba igualmente en ese lugar 
(cf. supra, 517, n. 62). 

1 Véase supra, 325. 

2 Véase, por ejemplo, 1. E. Rahmani, A iieitada Domini Nostri (Ma- 
guncia 1899) 54, 58: un lector leía los profetas; un presbítero o diácono, el 
evangelio. Cf. el sitio del obispo en la iglesia de Dura, M. Rostovtzeff led.), 
Tbe Excavations at Dura-Europos, Prelim. Rep. of 5tb Season (New Haven 
1934) 245ss. 
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embargo, la lección de la escritura y su explicación eran asumidas: 
por la misma persona (cf. Lc 4,17ss) %. Con todo, hemos de contar 
con que el obispo adoptó su sede a imitación del trono imperial *, 

También el báculo se presenta en este contexto, pues el obispo 
lo lleva como señal de dignidad; en el ámbito sirio, siempre en forma 
de un cetro largo y delgado. ¿Tuvo el obispo en tiempos antiguos, lo 
mismo que Mani y los sacerdotes de Mitra, el libro sagrado en su 
otra mano? Esta cuestión parece difícil de responder actualmente, 
pero, sin duda, es notable que en representaciones primitivas Pablo 
aparece sentado en un sitial con un libro enrollado en la mano iz- 
quierda. En sarcófagos servios se ve a un dignatario sacerdotal, a 
quien se tiene por un miembro de la Iglesia bogomila. En la mano 
izquierda tiene un libro y con la derecha se apoya en un báculo ”, 
Por tanto, hallamos aquí de nuevo los dos símbolos, la escritura y 
la vara, que encontrábamos ya en la antigua Mesopotamia *, 

Los apóstoles en general vienen representados a menudo en el 
arte con un libro en las manos, siendo por ello al menos probable 
que el obispo —en principio—, justamente en cuanto sucesor del 
apóstol, poseyese desde el comienzo los dos símbolos religiosos de 
poder, el báculo y el libro. Más importante aún es la representación 
de Cristo, de pie con un largo cetro y un libro en la mano 7. 

Es bien sabido lo mucho que el Islam ha tomado de la liturgia 
judeo-cristiana para su propia acción cúltica. Entre ello se encuentra 
también el trono para quien dirige la celebración litúrgica. La deno- 
minación del propio púlpito (imbar) es un extranjerismo etiópico, 
que en la Iglesia etíope designa el sitio del rey o del obispo 7. Más 
significativo aún es el hecho de que el predicador islámico pronuncia : 
su sermón, ya desde la época más antigua, desde un trono, apoyado 
en una larga vara de madera. Los islamólogos suelen relacionar esta 
costumbre con la sede del príncipe o jeque árabe en el tribunal, 
donde tiene en la mano la vara como signo de su dignidad de juez ”. 
Es lógico pensar que ése fue el eslabón natural. Sabemos, por ejem- 
plo que los primeros califas subían tras su elección al mimbar y, 
sentados allí, recibían los vítores de la asamblea. Sin embargo, en 
cuanto institución cúltica, la vara y el trono del presidente de la 
asamblea tienen una larga tradición detrás de sí en el Oriente pre- 


 G. Dalman, Jesus-Jeschua (Leipzig 1922) 42. 

“4 Véase H. U. Instinsky, Bischofsstubl und Kaisertbhron (1955) 11-25, 

13 ¿Cahiers d'Études Cathares» 2 (1950) 32. 

Véase supra, 503s. 

T P, Toesca, Storia dell'arte italiana (Turín 1927) fig. 154 (comunicación 
del profesor Dr. C. D. Nordstróm). 

13 Th. Nóldeke, Neue Beitráge zur semitischen Sprachwissenschaft (Estras- 
burgo 1910) 49. 

% C. H. Becker, Orientalische Studien Theodor Nóldeke ... gewidmet 1 
(Giessen 1906) 331ss, y también Islamstudien 1 (Leipzig 1924) 450ss. 
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islámico. Por ello puede darse por seguro que el sitial del predicador 
islámico sobre el mimbar corresponde, tanto desde el punto de vista 
fenomenológico como también histórico, a la disposición helenística 
y oriental del culto, cuyos rasgos más importantes hemos tratado de 
bosquejar aquí Y, En el centro del modelo cuyos contornos hemos 
trazado están las ideas referentes al libro celestial como prueba pa- 
tente de la revelación divina y de la entronización celeste del rey 
sacral como soberano del mundo. Los herederos cúlticos del rey —el 
fundador de la religión, el dignatario eclesiástico y el presidente de 
la comunidad — han reemplazado al monarca como objeto de esas 
concepciones. Estas ideas encontraron ya expresión temprana en un 
tema iconográfico, abundantemente elaborado en las diversas religio- 
nes, incluida desde luego la cristiana. 


PALABRA Y ESCRITURA 


La palabra sagrada es recibida, conservada y propagada. La con- 
servación y transmisión puede tener lugar en forma escrita y oral. 
En Egipto, en el Oriente Próximo y en el mundo mediterráneo reina 
la idea de que la revelación de Dios está fijada en una escritura 
sagrada. O bien esta escritura le es entregada al revelador de Dios, 
o bien él mismo pone por escrito inmediatamente las palabras que 
ha escuchado de la divinidad. Se presenta así como un libro sagra- 
do, un documento de la revelación, que él ha recibido o creado. Pero 
la revelación recibida no sólo debe ser transmitida copiándola en 
muchos ejemplares, lo cual era considerado como una obra muy 
meritoria, sino también mediante la recitación y la lectura del libro 
sagrado, a ser posible de memoria *, Las palabras sagradas del pro- 
feta y fundador de la religión no sólo han de ponerse por escrito, 
sino que hay que conservarlas también transmitiéndolas oralmente 
a las nuevas generaciones jóvenes. La tradición oral y la escrita co- 
rren parejas; es rara la existencia de una oposición entre ellas. Pero 
la tradición escrita es la normativa, el modelo firme, pues es la es- 
critura, en cuanto documento de la revelación divina, un ejemplar 
del libro sagrado que el portador de la revelación ha recibido de la 
propia divinidad. 

De aquí que la escritura se convierta en fuente de inspiración 
también del lenguaje, que parte de la palabra fijada por escrito. En 
todo el Próximo Oriente la escritura poseía una importancia capital 
incluso fuera del ámbito religioso. Como dice un refrán sumerio: 


$0 Cf. también Widengren, Mubammad, the Apostle of God, 154ss. 
% Sobre la memorización de la escritura sagrada, cf. también R. Reitzen- 
stein, Historia Monachorum, 162ss. 
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La relación entre tradición oral y escrita cobra especial relieve 
en la manifestación de Mahoma como apóstol y profeta. El mismo 
dictaba sus revelaciones a los secretarios que estaban a su disposi- 
ción. Al principio no ocurría esto, sino que Mahoma recitaba repe- 
tidas veces sus suras a sus partidarios, que las aprendían de memo- 
ria. Pero ya antes del traslado a Medina el profeta había comenzado 
a hacer escribir suras enteras y no sólo versos aislados. Cuando 
“Umar se pasó al Islam conoció un ejemplar de la sura 20 del modo 
siguiente: sorprendió a su hermana y a su cuñado junto con un tercer 
musulmán mientras leían la sura 20 en una hoja e intentaban apren- 
dérsela de memoria. Cuando la hermana oyó llegar a Umar, trató 
de esconder la hoja, pero él ya había escuchado el murmullo de sus 
voces al recitar la sura. Por eso exigió que le dejasen ver el escrito 
que habían leído. Se produjo así una disputa, en el curso de la cual 
el colérico Umar, con su habitual brutalidad, golpeó a su hermana, 
la cual empezó a sangrar. Cuando lo vio, le pesó y entonces pidió 
como un favor que le diese a leer la hoja escrita. Ella accedió y 
“Umar, que dominaba la caligrafía, leyó con rapidez el comienzo y 
exclamó: «¡Qué hermosa es esta palabra!». Luego se convitió pronto 
y sin dificultad *. 

Podemos estar bien seguros de que en este caso, como en ge- 
neral cuando se trata de plasmar el trasfondo histórico, la «leyenda» 
no comete error alguno al describir las costumbres cotidianas. Vemos 
que la revelación estaba consignada en una hoja manuscrita, y que 
los musulmanes, al leerla, la recitaban tan alto que se podían oír 
sus voces %, La palabra sagrada es puesta por escrito no sólo para 
ser guardada, sino también para ser recitada y leída en alto. 

En el Kitáb al-Agani (XV, 137, 22) se relata otro episodio ins- 
tructivo de los tiempos más antiguos del Islam. Labid puso por 
escrito en Medina la sura 55: «El Piadoso enseñó el Corán». De 
vuelta a su tribu encontró por el camino a su hermanastro Arbad, 
le habló acerca del Profeta y recitó para él la sura*. Una vez más 
el mismo típico proceso, el mismo nexo entre escritura y recitación. 

Esto mismo lo encontramos también en el Israel preexílico. 
Isaías recibe directamente de Yahvé la orden de escribir en una 
placa: «Pronto al saqueo - Presto al botín» (Is 8,1). Igualmente 
ls 30,8, donde se dice *%: j 


2 Widengren, Literary and Psychological Aspects, 91. 

$ Op. cit., 46, con indicaciones bibliográficas. 

$ C£. supra, 514s, el relato de Felipe y el intendente etíope. 
5 Este ejemplo hay que añadirlo a Widengren, op. cit., 47. 
6 Respecto a la traducción, op. cit., 70, n. 2. 


222 Palabra sagrada 


«Abora ve y escríbelo en una tablilla, 
grábalo en el bronce, 

que sirva para el futuro 

de testimonio perpetuo». 


Isaías recibe, pues, la orden de grabar en una tablilla los oráculos 
que ha proclamado por inspiración de Yahvé. Es llamativa la con- 
cordancia fenomenológica entre la escritura sobre una tablilla, con 
una revelación tan breve como es aquí el caso, y la hoja con una 
sura que hemos encontrado en la tradición islámica. 

Pero la tabla va siendo progresivamente sustituida por el libro, 
lo mismo en Israel que en el Oriente entero. Por eso no es de 
extrañar que en el profeta Jeremías, que vivió cien años más tarde, 
leamos el siguiente mandato de Yahvé: 


«Coge un rollo y escribe en él todas las palabras que te he di- 
cho sobre Judá y Jerusalén y sobre todas las naciones, desde el 
día en que comencé a hablarte, siendo rey Josías, hasta hoy» 


(Jr 36,2). 


En cumplimiento de esta orden divina, el profeta dicta sus re- 
velaciones a un secretario, el escribano Baruc. 

Pero el rey hizo quemar el rollo cuando se lo leyeron (Jr 36,23). 
Entonces el profeta recibió un nuevo mandato de Yahvé -—acompa- 
ñado de terribles amenazas contra el rey y sus sucesores— para que 
hiciese escribir de inmediato en un nuevo rollo lo que estaba escrito 
en el libro quemado, añadiendo aún «otras muchas palabras seme- 
jantes» (Jr 36,32). Este procedimiento de que con un nuevo dictado 
a un escribiente la nueva «edición» reciba añadidos considerables 
es un fenómeno completamente normal en el Próximo Oriente cuan- 
do ha de hacerse un libro, siéndonos conocido por la civilización 
islámica medieval Y. Esta orden renovada de la divinidad de poner 
por escrito las profecías muestra lo importante que era exponer la 
revelación en un libro. La idea de una escritura inspirada por Dios 
cobra aquí seria vigencia. Por eso el profeta dicta o escribe su men- 
saje (Jr 51,60) para poder presentar al rey y al pueblo un libro 
sagrado. 

En Ezequiel vemos que el rollo celestial que recibe contiene 
«elegías, lamentos y ayes» (Ez 2,9-10). Cuando el profeta recibe la 
orden de comerse el rollo y luego it y hablar a la casa de Israel, ello 
significa que ha de anunciar a Israel la desgracia que estaba predicha 
en ese escrito dado por Dios. Lo mismo que Mahoma recibe orden 


7 Instructivos ejemplos en J. Pedersen, Den arabiske Bog (Copenhague 
1946) 265; cf. Widengren, op. cit., 43, n. 2, 73. 
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de proclamar el contenido del Libro Celeste ("umm al-kitab), Eze- 
quiel recibe el mandato de decir a Israel las palabras escritas en el 
rollo celestial. Mahoma trabajó en recopilar todas sus revelaciones 
en un equivalente terreno del libro celeste. Claramente Ezequiel pro- 
cedió del mismo modo, pues sabemos que por iniciativa divina el 
profeta consignó por escrito su visión de la nueva Jerusalén (43, 
11-12). Pero está claro que esto no constituye excepción alguna en 
el proceso ordinario de conservación de las profecías de Ezequiel. 
Bertholet ha puesto de relieve, con razón, que Ezequiel tenía la 
idea de que la palabra de Dios a él comunicada venía ya fijada por 
escrito. ¡La palabra revelada es la palabra escrita! No es, pues, ca- 
sualidad que con tanta frecuencia Ezequiel cause la impresión de 
ser un «autor» $, La palabra sagrada, que es anunciada por el por- 
tador de la revelación, preexiste ya en forma celestial en un libro 
celeste, del cual recibe revelaciones el profeta y cuya contrapartida 
terrestre trata de crear; es éste un fenómeno que encontramos tanto 
en Israel como en el Islam *. 

En las religiones del Próximo Oriente la palabra revelada viene 
transmitida, pues, en primer término como Escritura sagrada ”, Se 
trata de religiones escriturísticas, 

Una imagen muy distinta es la que nos sale al paso en las reli- 
giones indoeuropeas. En ellas encontramos a menudo una repug- 
nancia a poner por escrito la palabra sagrada, incluso una prohibición 
directa de usar de la escritura para conservar la revelación y para 
transmitirla a generaciones posteriores. Frente a la palabra escrita 
de las religiones del Próximo Oriente está en la India la palabra 
oída ($ruti) como denominación de la revelación comunicada por 
los dioses. Sólo cuando ya la literatura sagrada había sido transmitida 
oralmente durante casi un siglo comenzaron a fijarla por escrito ”. 

Algo semejante ocurría entre los iranios, emparentados con ellos. 
Para la mentalidad escriturística del Oriente Próximo Zarathustra 
aparecía como un portador de la revelación del mismo tipo que los 
demás: un enviado de Dios, que trajo del cielo una escritura sagrada . 
como documento de revelación. Pero esta concepción es completa- 


$ A, Bertholet, Hesekiel (Tubinga 1936) 11. 

Y Widengren, op. cif., 76, donde se cita también Hab 2,2 como ejemplo 
de inmediata consignación escrita de una visión. 

% Lo mismo vale, naturalmente, para las leyes, el ritual y los salmos, 
como de todos es reconocido (cf. Widengren, op. cit., 62). 

%2 La fijación escrita de una tradición religiosa india no puede situarse 
mucho antes de la época de Asoka. La literatura védica no conoce el uso 
de la escritura; la budista no hace referencia alguna a que los textos sagrados 
fuesen transcritos antes. Cf. M. Winternitz, Geschichte der indischen Litera- 
tur 1 (Leipzig 1908) 29. En cambio, el edicto de Asoka menciona escritos 
sagrados. Véase también S. Lévi, «Conférences faites au Musée Guimet» 31 
(París 1909) 122ss, y para todo este problema, cf. infra, 531. 
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mente falsa. Los propios himnos de Zarathustra, los gathas, así como 
los antiquísimos cantos sactificiales, los Yafts, y toda la literatura 
que fue surgiendo más tarde en el zoroastrismo o fue asimilada por 
éste con los antiguos textos sagrados, toda esa colección de textos 
sólo fue puesta por escrito tardíamente. Al menos el Avesta, el libro 
sagrado del zoroastrismo, ciertamente no fue consignado por escrito 
antes de la época sasánida %, quizá con el objeto de que la Iglesia 
estatal zoroástrica, fundada entonces, poseyese una escritura sagrada 
para poder oponerse al cristianismo y al maniqueísmo *, las dos tí- 
picas religiones escriturísticas que amenazaban su propia existencia. 
Por la polémica cristiana conocemos el Avesta preferentemente como 
una literatura recitada y memorizada, pero no puesta por escrito *, 

Esta repugnancia a la fijación escrita de la palabra sagrada puede 
encontrarse también en los ámbitos griego, latino y celta. Dumézil 
ha hecho notar la circunstancia de que Licurgo, Pitágoras y Numa 
renunciaron a utilizar la escritura o incluso prohibieron que se escri- 
biesen sus palabras. De los druidas, los poderosos sacerdotes celtas, 
César refiere (De bello gallico VI, 14) que no consideraban adecua- 
do y conveniente que sus tradiciones sagradas fuesen transmitidas 
de otro modo que oralmente *. Puede dudarse de que entre los an- 
tiguos germanos, al menos en el norte, se pusiese nunca por escrito 
algo de los mitos y rituales Y, 

Sin embargo, a medida que estos pueblos indoeuropeos van en- 
trando en la esfera de las civilizaciones escritas, sin que se pierdan 
sus propias religiones, la escritura triunfa sobre la tradición oral, 
y justamente figuras tales como Numa y Pitágoras han de prestar 
sus nombres a escritos que son referidos a ellos”. La escritura 
triunfa sobre la palabra, y la idea de la importancia de la escritura 
sagrada logra introducirse también aquí”, Al tratar del papel des- 


% Cf. Nyberg, Die Religionen des alten Iran, 414-428; S. Wikander, Feuer- 
priester im alten Iran (Lund 1946) 129ss. Cf. también infra, 528ss. 

2 Cf. Nyberg, op. cit., 414s; cf. además infra, 530. 

2% C£. F. Nau, RHR 95 (1927) 149ss. 

% Véase G. Duméxil, La tradition druidique et l'écriture: RAR 122 (1940) 
125ss, en espec. 127s. 

% Esta cuestión propiamente no se discute nunca. 

7 Cf. supra, 510 y 514. 

% Una distinción entre religiones con templos, imágenes de dioses y sa- 
grada escritura por una parte, y religiones anicónicas, carentes de escritura 
y sin templos construidos por la otra, ha sido elaborada por Stig Wikander 
en una investigación enormemente sugerente, que he tenido ocasión de exa- 
minar. Por desgracia, no ha sido aún publicada. Por ello estos nuevos resul- 
tados sólo han podido ser incluidos en la exposición por lo que respecta a 
la distinción básica entre las religiones escriturísticas del Próximo Oriente y 
las religiones indoeuropeas carentes de escritura, una distinción que al menos 
se halla ya insinuada en la bibliografía. El importante papel que Wikander 
atribuye, con razón, a un sacerdocio autoritario entre los iranios, ítalos y 
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empeñado por el libro en el culto romano, Rohde pone de relieve 
que la oración y las fórmulas cúlticas sólo se pusieron por escrito 
tardíamente. El supone que eso sucedió cuando hubo que salvar de 
la deformación los antiguos cantos y fórmulas que ya se entendían 
sólo con gran dificultad. Subraya, con razón, la diferencia funda- 
mental que existe entre Roma por una parte y Egipto y el Próximo 
Oriente por otra en lo que respecta a la tradición. Por eso Rohde 
supone que el colegio arval romano, al fijar por escrito el ritual, se 
adhirió conscientemente a la costumbre de las religiones mistéricas 
orientales, que se habían introducido en Roma ”. 

La misma tendencia se da también en el ámbito griego, y no 
sólo por lo que respecta a figuras tales como los recién mencionados 
Pitágoras y Licurgo, sino muy en general en el caso de una tradición 
sagrada. Cuando una tradición así aparece fijada por escrito puede 
sospecharse, con razón, un influjo oriental , 

En la transcripción de la escritura sagrada prevalece una fuerte 
tendencia conservadora. La revelación procede de tiempos antiquí- 
simos; por eso su ropaje ha de ser también antiguo. El lenguaje y 
la escritura son conservados a ser posible con la forma que tenían 
cuando fue presentada por vez primera la escritura sagrada. La Igle- 
sia católica permanece adherida como Biblia eclesiástica a la Vulgata, 
la traducción normativa al latín (una vez que se puso de manifiesto 
que la traducción latina más antigua, Vetus Latina, precisaba una 
revisión a fondo). El judaísmo y el parsismo siguen conservando 
sus escrituras sagradas en su lengua original. 

Característica del papel predominante que desempeña la escri- 
tura para el libro sagrado es la tenacidad con que uno se aferra a 
la grafía antigua. Los samaritanos siguen escribiendo hoy el Penta- 
teuco en el antiguo alfabeto fenicio que fue usado en el Israel pre- 
exílico. En los misterios de Isis se utilizan siempre jeroglíficos, inclu- 
so fuera de Egipto. Apuleyo describe plásticamente el aspecto de 
los libros sagrados que le enseña el sumo sacerdote: 


«Una vez ofrecido el sacrificio matutino, sacó de los lugares 
sagrados del ádyton ciertos libros provistos de letras desconoci- 
das, parte con diversas figuras animales explicando las palabras 
abreviadas en un lenguaje formulario, parte con signos retorcidos 


celtas, como portadores de la tradición religiosa oral, se trasluce al menos 
en Vendryes (véase G. Duméxzil, L'héritage indo-européen 4 Rome [París 
19491 19s). 

” Rohde, Die Kultsatzungen, 6Gdss. 

1 Cf. K. Kerényi, Pytbagoras und Orpbeus (Zurich *1950) 49: «Una 
literatura religiosa parece ser más bien algo oriental que helenístico», y 64: 
«Lo especial ... era ese medio auxiliar en la iniciación, que más tarde pudo 
incluso sustituir todo otro acto y padecimiento: el libro de iniciación». 
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siguiendo una especie de círculo y comprimidos en sí mismos, 
de lectura vedada a la curiosidad de los no iniciados» 


(Apuleyo, Metamorfosis XI, 22) Y, 


En estos dos casos la escritura sigue estando vinculada a la len- 
gua a la que estaba destinada originalmente. Pero Lidzbarski ha se- 
ñalado que religión y escritura tienen una relación más estrecha que 
religión y lengua '?. El propio Mani dirigía el trabajo de traducción 
que había de difundir sus escritos en lenguas tan diversas como el 
latín en Occidente y el chino en el Lejano Oriente, En Occidente, 
los maniqueos hacen que la escritura siga a la lengua, como se des- 
prende de los hallazgos de textos coptos, escritos en alfabeto copto. 
Correspondientemente en China, por razones prácticas, hubo que 
adoptar los caracteres chinos. Sin embargo, entre estos dos polos, la 
escritura maniquea, como prueban los hallazgos, se ha utilizado para 
lenguas tan diversas como el arameo (sirio), el parto (medio), el per- 
sa medio, el sógdico (medio) y el turco *, En todos estos casos un 
manuscrito maniqueo se distingue ya por su solo aspecto, por ejem- 
plo, de un cristiano, zoroástrico o budista Y, 

Lidzbarski señala algunos casos interesantes, que ilustran cómo 
la escritura sirve de muga fronteriza entre las diversas confesiones. 
Así, los albanos de distintas confesiones emplean la misma lengua 
albana, pero el católico escribe con caracteres latinos y, en cambio, 
el musulmán con árabes. La Sociedad Bíblica inglesa hizo imprimir 
biblias para los polacos en lengua polaca, pero para los católicos en 
letra romana y para los luteranos en unciales. A estos ejemplos se 
puede añadir todavía Yugoslavia, donde los croatas católicos roma- 
nos emplean el alfabeto latino, mientras que los servios greco-orto- 
doxos se mantienen adheridos al cirílico. 

Incluso cuando, finalmente, se abandona la antigua lengua, no 
obstante la escritura se conserva aún mucho tiempo. Los cristianos 
mesopotámicos pasaron en la época árabe al árabe, que escribieron 
largo tiempo en alfabeto sitio (karshuni). Los judíos medievales uti- 
lizaban, por ejemplo, en España la escritura hebrea, pero la lengua 
árabe. 


1% Con ello se describe, en parte, la habitual escritura jeroglífica, y en 
parte, la escritura hierática (cf. W. Wittmann, Das Isisbuch des Apuleius 
[Stuttgart 1938] 108). Sin embargo, Leipoldt y Morenz, op. cif., 98, dicen: 
«La descripción de las letras no hace pensar en los habituales signos hierá- 
ticos o demóticos, sino en el estilo de los antiguos Libros de los muertos». 

12 Véase M. Lidzbarski, SBAW (1916) 1218ss; OLZ (1927) 913ss. 

13 Sin embargo, los maniqueos de lengua árabe emplearon ciertamente 
el alfabeto árabe en la época islámica. 

10% C£. A. v. Gabain, Alttiúrkische Grammatik (Leipzig 1950) 32ss. 
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LA FORMACION DEL CANON 


INDIA E IRAN 


¿Está justificado llamar canon a la literatura védica de la India, 
Rigveda, Simaveda, Y ajurveda y Atbarvaveda? Evidentemente estos 
escritos disfrutan de un aprecio extraordinario, y son considerados 
como criterio absoluto e incluso como sagrados. Pero se trata de 
una evolución tan natural, no regulada por concilio o sínodo alguno, 
que al reflexionar un poco resulta difícil hablar aquí de un verdadero 
canon. 

Será bueno comparar con la situación en el vecino Irán y en el 
budismo surgido de la India. Quizá así resultará más fácil contestar 
esta pregunta. 

El proceso histórico que llevó en Irán a que surgiese una lite- 
ratura sagrada zoroástrica, que claramente podemos designar como 
canon, fue muy complicado. Aquí hemos de distinguir con rigor 
entre los datos propagandísticos de los escritos zoroástricos y la 
verdad histórica. Las indicaciones por así decir oficiales se encuen- 
tran en Ardái Viraz Námak I, 1-18, y en Madan (ed.), Denkart, 
412, 3ss (y par.)?. 

La visión que da el primer documento es la siguiente: La reli- 
gión recibida por Zarathustra comprendía el llamado Avesta y ade- 
más el Zand (propiamente «saber», palabra usada por los sacerdotes 
para designar la traducción-glosa pahlevi)?. El libro estaba escrito 
sobre pellejo de buey con letras doradas, y se encontraba en el al- 
cázar del archivo de la ciudad de Istaxr. Alejandro lo quitó de allí 
cuando conquistó el Irán y lo hizo quemar. Tras esta desgracia, la 
confusión y duda reinaron en la comunidad religiosa, hasta que nació 
Aturpat i Mahraspand. Este vivió en tiempos de Sápor 11 (309- 
379 d. C.) y fue dirigente supremo de la Iglesia zoroástrica. Superó 


1 Estos dos textos se encuentran traducidos en G. Widengren, Iranische 
Geisteswelt (Baden-Baden 1961) 309-313. Todo el problema está tratado en 
G. Widengren, Die Religionen Irans (Stuttgart 1965) 245ss, donde se cita 
la bibliografía más antigua. Especialmente provechosas fueron las investiga- 
ciones de Nyberg, Bailey y Wikander: resumen en Widengren, Holy Book 
und Holy Tradition, eds. F. F. Bruce y E. G. Rupp (Manchester 1968) 36-53. 

? Esta es, como Wikander ha hecho patente, una concepción incorrecta 
del Zand, que más bien designó originalmente la tradición escrita de los ma- 
gos; cf. Wikander, Feuerpriester in Kleinasien und Iran (Lund 1946) 139ss, 
e infra, 529. 
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una ordalía como juicio de Dios para probar la autenticidad de la 
doctrina por él mantenida. Por tanto, según AVN, la nueva recopi- 
lación del Avesta se ha de fechar por la época de Sápor, hacia el 
350 d. C. 

La versión procedente del Denkart dice que ya el rey arsácida 
Valax3 (no sabemos cuál, pero probablemente se refiere a Vologeses 
TIT, 148-191 d. C.) hizo recopilar y consignar por escrito el des- 
truido canon avéstico. Después de él, Artaxser 1 (226-242 d. C.) 
habría establecido de nuevo una colección completa de los escritos 
avésticos, a continuación de lo cual su hijo Sápor 1 hizo recoger 
ciertos escritos científicos, «que estaban dispersos por la India, por 
Roma y por los demás países, anexionándolos de nuevo al Avesta». 
Luego ordenó depositar la copia más fidedigna en la cámara del 
tesoro en Siz. El siguiente que se ocupó del Avesta fue Sápor 11, 
que sometió a examen toda la tradición avéstica. Pero con ello no 
concluye la historia del canon, puesto que el gran Cosroes Anofar- 
ván recopiló por última vez tanto la traducción avéstica como la tra- 
ducción pahlevi, «todo el saber original de los adoradores de Maz- 
da». Así, pues, habría acabado el proceso de formación del canon, 
que, según esta versión oficial, sacerdotal, supone propiamente un 
mero volver a recopilar la tradición avéstica ya existente, fijada 
por escrito, 

Pero todo ello no es sino una leyenda histórica propagandística. 
Como control sirven sobre todo los datos contenidos en las actas 
sirias de los mártires cristianos persas. Dichas actas hablan a veces 
del Avesta, empleando una forma aBástay, que reproduce la verda- 
dera pronunciación de la época sasánida. La pregunta de cuándo fue 
puesto por escrito este Avesta (afástay) puede responderse de modo 
muy diverso, si es que —como es lógico— rechazamos la leyenda 
histórica sasánida. La respuesta más radical parte de considerar que 
en los pasajes de los textos sirios donde se habla de un Avesta no 
es calificado nunca de libro ?. Por ello sería imposible fijar la trans- 
cripción del Avesta antes de la conquista del Irán por los árabes. 
Para ser tolerados, los sacerdotes, los mobads, siguiendo las pres- 
cripciones del Cotán acerca de los «pueblos escriturísticos», hubieron 
de producir un libro. De este modo, el Avesta habría sido compuesto 
y transcrito a toda prisa a partir de las tradiciones orales. Por tanto, 
en cuanto documento escrito, el Avesta sólo habría surgido en la 
época islámica primitiva. 

Para ello se hace referencia a una noticia de las actas de 130" 
Sabran, según la cual la doctrina de Zarádust no había sido puesta 


3 Esta solución fue dada por F. Nau en su meritoria investigación en 
RHR 95 (1927) 149-199. Ya A. Christensen, L'Iran sous les Sassanides (Co- 
penhague 11936) 506ss, se opuso a dicha concepción. Cf. además G. Widen- 
gren, Religionen Irams, 232ss. 
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por escrito. Esta afirmación atañe a la época alrededor del 580, quizá 
incluso del 630, cuando las actas recibieron su redacción definitiva. 
Contra esa conclusión surgen de inmediato algunas reservas. Sor- 
prende, por ejemplo, que se haya pasado por alto una noticia impor- 
tante, que tiene en cuenta la situación a finales de la época sasánida. 
Es un informe sobre el noble persa Mihránguénasp, de quien se dice 
en las actas martiriales que llevan su nombre *: 


«Mihránguínasp fue aleccionado a fondo desde su juventud 
en la literatura persa e instruido en lo referente a los magos, de 
forma que no siendo aún de siete años... llevó a cabo el Ya3t y 
tuvo la rama de Bardom». 


La expresión yast kartan significa «llevar a cabo la plegaria sacri- 
ficial». De los textos no se desprende con claridad si estaba por 
aquella época fijada por escrito o no, pero sí el canon ya se hallaba 
por escrito, entonces también los Yaits, las plegarias sacrificiales, 
debieron de haber quedado insertas en él. La expresión «aleccionado 
a fondo en la literatura persa e instruido en lo referente a los ma- 
gos» se explica por un pasaje en actas anteriores de mártires, donde 
se relata que dos hijos de un reyezuelo sasánida estaban «instruidos 
en la literatura de los magos» *. En lengua siria es sefrá damBúsita, 
y por el significado de sefrá, propiamente «escritura», no es posible 
imaginar esa literatura más que como escrita. Por tanto, la compa- 
ración con los textos sirios confirma los datos del Denkart en el 
sentido de que un canon avéstico estaba ya fijado por escrito lo más 
tarde en la época del reinado de Cosroes Anodarván (531-579). 

No obstante, las circunstancias concretas de la formación del 
canon sasánida nos son desconocidas. Sin embargo, creemos poder 
decir por lo menos que la plasmación de un canon avéstico se pro- 
dujo por confluencia de dos tipos de tradiciones: la tradición escrita 
de los magos de Siz, en Adhurbaidjan, llamada nipek, y la tradición 
oral de los sacerdotes «herbads», de Istaxr, apastak (esto es, abas- 
tar) *. El conjunto recibió el nombre de Avesta, y probablemente ya 
al transcribirlo fue dotado de una traducción interlineal al «pahlevi», 
la lengua persa media literaria. Así están escritos al menos los ma- 
nuscritos más antiguos. Es de suponer que la recopilación y trans- 
cripción corrieron parejas. Por lo que parece, antes ocurrió que exis- 
tían del apasták diversas colecciones menores que eran transmitidas 


* C£. G. Hoftmann, Auszúge aus syrischen Akten persischer Mirtyrer 
(Leipzig 1880) 94, con nn. 837-838; Braun, Ausgewáblte Akten persischer 
Mártyrer: BKV* (Kempten-Munich) 223. 

5 Hoffmann, op. cif., 10. 

* Es mérito de Wikander haber visto la solución de este problema. Cf. en 
especial op. cit, 141ss. 


34 


5330 La formación del canon 


oralmente por un cierto númeto de sacerdotes, de forma que el uno 
dominaba una parte y el otro otra. Así es claramente como sucedía 
también en los primeros tiempos del budismo ”. No es posible decir 
hasta qué punto este estilo de tradición oral prevalecía también 
entre los magos de Siz, que al menos tenían también tradición es- 
crita. 

Por tanto, hubo de llevarse a cabo una reunión de portadores 
de tradición, pues si no, no se hubiese tenido junta toda la tradición 
oral. Es llamativo que la iniciativa se atribuye a los reyes, en con- 
creto a los dos primeros sasánidas, Artax3er y su hijo Sápor 1, más 
Sápor II y Costoes Anodarván. La época de Artax8er y Sápor I está 
ligada a la aparición del maniqueísmo y al establecimiento de una 
Iglesia estatal sasánida, el reinado de Sápor II a la enconada lucha 
contra el cristianismo, y, finalmente, la subida al trono de Cosroes, 
a la represión del mazdakismo herético. La Iglesia imperial zoroás- 
trica que se formó hubo de enfrentarse en tres períodos con reli- 
giones no zoroástricas, que en los tres casos fueron petseguidas 
sangrientamente por las autoridades. Por tanto, los tres grandes 
momentos de la formación del canon sasánida están vinculados a la 
lucha contra otras religiones (que en los casos del maniqueísmo y 
el mazdakismo fueron consideradas precisamente como herejías). Es 
claro, pues, que la formación del canon en Irán debió de servir a la 
causa de la ortodoxia. 

El problema concerniente al origen de un canon budista sigue 
estando en patte sin resolver, pero en cierto sentido podemos, no 
obstante, rastrear el desarrollo histórico. 

Tenemos un dato firme en el edicto bhabra del emperador Aso- 
ka (hacia el 250 a. C.), donde el emperador cita siete fragmentos 
(paliyáyani) de la «Buena Ley» (sadhamma), que —como él dice— 
fueron pronunciados por el propio sublime Buda ?. Asoka desea que 


7 C£. infra, 531. 

$ Artaxser acometió a los judíos y a los cristianos, pero no a los maniqueos 
(sólo después de su muerte se presentó Mani públicamente en Irán). Sápor 1 
no persiguió a los maniqueos, sino que la persecución se inició sólo al morir 
él; pero, como de costumbre, la tradición ha abreviado la perspectiva. 

9 Cf, texto y traducción en J. Bloch, Les imscriptions d'Asoka (París 1950) 
154s. Los nombres de los escritos en cuestión son: el aumento de la disci- 
plina, la genealogía de los nobles, los peligros futuros, los himnos de los 
sabios, el tratado sobre la perfección moral, las cuestiones de Upatissa, la 
conversación sobre la mentira, dirigida por el sublime Duba a Rahula. Se 
cree haber probado la existencia de cinco de estos fragmentos en la parte 
nikáya del Suttapitaka (cf. Rhys Davids, JRAS [1898] 639). Pero Sylvain 
Lévi rechaza todas las identificaciones excepto la séptima, la conversación 
con Rahula (cf. Les saintes écritures du Bouddbisme: «Contérences Faites au 
Musée Guimet» [París 1909] 121). Lamotte, Histoire du Bouddhisme indien 
(Lovaina 1958) 259, pone de relieve que los nombres dados por Asoka a los 
escritos no son los tradicionales, y que la lengua en que aparecen esos nom- 
bres no es el pali, sino el mágadhi. - 
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muchos monjes y monjas se ocupen de esos fragmentos, escuchán- 
dolos y meditando sobre ellos. Sabemos, por tanto, que eran reci- 
tados. Pero ¿estaban también escritos por esa época? No es fácil res- 
ponder a esta pregunta. Sin embargo, sabemos también que el arte 
de escribir estaba muy difundido en la India precisamente en los 
tiempos de Asoka, como demuestran claramente los propios edictos 
imperiales . Y el emperador habla de dharma lipi, «la escritura de 
la ley». El budista tibetano Bu-ston, que nos ha dejado una historia 
del budismo, menciona una transcripción de los textos sagrados se- 
gún el Tercer Concilio de Pataliputra, el año 236, tras la muerte 
de Buda, lo que nos llevaría más o menos al año 244 de la era cris- 
tiana, es decir, a la época del emperador Asoka *. Al parecer, esa 
colección sería idéntica al canon pali del budismo meridional, Pero 
en cuanto tal, es sólo una colección de textos entre muchas, el canon 
pali es sólo un canon local. Según la crónica ceilandesa Dipavamsa, 
ya en el siglo 1 antes de Cristo fue dispuesta una redacción. Pero los 
escritos llevados a Ceilán habían adoptado ya una forma fija, siendo 
transmitidos en su peculiar dialecto indio medio, el pali ?. 

¿Podemos remontarnos más allá del tiempo de Asoka? De he- 
cho, parece posible. Las investigaciones de Frauwallner han dado 
como probable que ya unos cien años antes existiera la obra literaria 
Skandhaka como composición autónoma. Esta obra abarcaba el 
Mabavagga y el Cullavagga, y juntamente con otras tres colecciones 
de textos constituía la parte del canon pali llamada Vinaya. Como 
estos textos fueron llevados en pali a Ceilán, donde se hablaba sin- 
galés, lógicamente es de suponer que al menos ciertos textos fuesen 
trasladados de la India a Ceilán en forma ya fijada por escrito Y, 
Y esto nos conduce de nuevo al reinado de Asoka, pues él fue quien 
envió la misión a Ceilán. 

Por tanto, una parte del Vínaya tenía ya existencia autónoma 
anteriormente a Ásoka, pero no podemos decir con seguridad si esa 
parte estaba fijada por escrito ya entonces o no. 

Sí que está claro, en cambio, por lo que respecta al Vinaya, que 
no poseemos solamente un Vinaya canónico, sino nada menos que 
el Vinaya de seis escuelas diversas, a saber: Sarvastivadin, Dharma- 
guptaka, Mahisasaka, Escuela pali, Múlasarvastivadin y Mahasam- 
ghika *. 


1 Cf. supra, 523, n. 90. 

" Cf. E. Frauwallner, The Earliest Vinaya and tbe Beginnings of Bud- 
dbist Literature (Roma 1956) 172, 189. 

2 Op. cit., 189. 

% Op. cit., 192. 

"Cf. op. cit., 1ss, y ya E. Tuneld, Recherches sur la valeur des traditions 
pali et non-palíi (Lund 1915) 11s. Sin embargo, desde los días en que escribió 
Tuneld, la problemática se ha desplazado bastante, como claramente se des- 
prende de la exposición de Frauwallner. 
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También del origen del canon veterotestamentario poseemos un 
relato legendario, 4 Esdras 14,8ss, según el cual Esdras, lleno del 
Espíritu Santo, dictó a cinco hombres en cuarenta días 94 libros Y 
Estos libros eran los veinticuatro escritos canónicos y los setenta 
esotéricos, que no estaban destinados a ser publicados. El autor del 
Libro de Esdras opina que de ese modo Esdras restauraba la litera- 
tura ya existente antes, pero luego destruida. En este caso se trata, 
pues, de una colección de libros que ya existían, pero se habían per- 
dido. Es una leyenda histórica de un tipo que ya conocemos **, El 
número 24 es la colección de veinticuatro escritos que ofrece el texto 
masotético del AT. Josefo (Contra Apión 1, 8) tiene en cuenta so- 
lamente veintidós escritos, pero hay que señalar que esta cantidad 
ha surgido de modo artificial, para que correspondiera al número de 
letras del alfabeto hebreo. Sólo estos libros canónicos eran tenidos 
como sagrados: Josefo, Antiquitates XX, 12, 1; Yadaim VII, 5, y 
Shabbat XVI, 1. La expresión rabínica es que impurifican las manos, 
es decir, que quien los toma en sus manos debe lavarse después. 

Los libros canónicos fueron divididos en tres colecciones: la 
Ley, los Profetas y los Escritos. La recopilación de la Ley fue la 
primera realizada. Esto lo podemos deducir de que los samaritanos 
sólo reconocen como escritura sagrada la Ley, es decir, el Pentaten- 
co. Claramente la colección de los «Escritos» (L*tábim) es la más 
reciente. El primer testigo de un núcleo fundamental de esta co- 
lección es el prólogo de la traducción griega del Sirácida (Eclesiás- 
fico), que podemos fechar alrededor del 130 a. C. Es dudoso si ya 
entonces los Libros de Daniel y Ester formaban parte de esa co- 
lección. 

Según la concepción judía, lo admitido en el canon procedía de 
la época de la revelación, que por el tiempo del Sirácida era consi- 
derada ya concluida. Así, Sanbedrin 28a dice: «Libros como Ben 
Sira y otros similares, que han sido escritos desde entonces en ade- 
lante, se pueden leer como quien lee una carta» (cf. también Y ada- 
yim YI, 13) ". Pero había discrepancias de opinión sobre libros con- 
cretos, siendo especialmente discutida la canonicidad del Eclesiastés 
y del Cantar de los Cantares. Sin embargo, hacia el 100 d. C. estaba 
ya decidida esta cuestión a favor de la canonicidad de ambos Y 


15 Cf. G. Widengren, Mubammad, tbe Aposile of God (Upsala 1955) 139. 
142; J. Leipoldt y S. Morenz, Heilige Scbriften (Leipzig 1953) 42s. 

16 Cf. supra, 5278. 

17 Cf. C. Steuernagel, Lebrbuch der Einleitung in das Alte Testament 
(Tubinga 1912) 93. 

1 Op. cit., 94, y O. Eissfeldt, Ena in das Alte Testament (Tubinga 
21956) 702s. 
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¿Cuál era el criterio para decidir si un escrito había de ser acep- 
tado en el canon o no? Para responder a esta pregunta hay que re- 
calcar un hecho: «El canon no ha surgido en virtud de un concepto 
acabado de canon, sino que éste se ha ido desarrollando durante la 
formación del canon» *. Mucho más sencillo es lo referente a la Ley 
(battórab). De hecho, se habían comprometido expresamente con 
la Ley, y de ese compromiso existía aún referencia histórica (2 Re 
23,1ss y Neh 8,10). Y tras esa referencia histórica fáctica se escondía 
la tradición de un compromiso en el Sinaí, «la alianza del Sinaí, 
ya sea histórica o legendaria» ”, La alianza entre Dios e Israel estaba 
irrevocablemente ligada a la Ley, y por eso precisamente tenía la 
Torá una posición más elevada que la de las demás escrituras, la 
cual, como hemos visto, le aseguraba una autoridad canónica como 
primera colección. La Ley era el don de Dios a su pueblo y al mis- 
mo tiempo la pauta para todo judío comprometido con la alianza. 
En cuanto don y compromiso del Dios Santo, la propia Torá es 
palabra sagrada de Dios. Así la Ley está inspirada por Dios y es 
sagrada. 

No son tan sencillas las cosas en la colección llamada bm, 
«Los Profetas», y en los «Escritos» (k*t4bim). Sólo en sentido res- 
tringido podían pretender ser inspirados o santos. Para el judaísmo, 
«canónica en sentido pleno... sólo era la Torá» ?, Con todo, tanto 
los libros propiamente proféticos como los llamados libros históri- 
co-proféticos, pertenecientes también a la colección de los «Profe- 
tas», disfrutaron, ya desde bastante pronto, de una estima elevada. 
Las colecciones de libros proféticos contenían las palabras de Yahvé 
a su pueblo Israel, transmitidas por medio de sus mensajeros, los 
profetas. Por eso habían de ser considerados necesariamente como 
inspirados por Dios. El aprecio de los profetas creció mucho al des- 
aparecer el fenómeno del profetismo. Este gran aprecio de los pro- 
fetas produjo también una creciente estimación de los libros histó- 
ricos, que se consideraban compuestos por los profetas. Todo el 
conjunto fue tenido como palabra de los profetas y, por tanto, como 
inspirado por Dios, es decir, sagrado”. Pero esto ocurrió tras el 


* Steuernagel, op. cit., 95. 

2 Op. cit., 96: «Para terminar, podemos definir con relación a la Torá el 
concepto expuesto de canon, diciendo: “La “Torá es canónica” significa: es en 
contenido y forma de origen divino (inspirada), y por ello intangible (sagrada) 
desde todo punto de vista, pero al mismo tiempo, por su contenido legislativo, 
es vinculante en cuanto fundamento de la alianza entre Dios e Israel». 

2 Ob. cit., 96. 

2 Op. cit., 90s. A ello se añade la circunstancia de que la Torá, el Penta- 
teuco, representa una segregación (muy artificial) de ciertos libros de la gran 
obra histórica, que abarca desde el Génesis hasta Reyes. Este punto de vista 
ha sido recalcado sobre todo por K. Budde, Der Kanon des Alten Testaments 
(Giessen 1900). 
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cisma de los samaritanos, pues para ellos esta colección no tenía un 
valor canónico. 

Probablemente la recopilación de los «Escritos» corrió pareja 
con su canonización. En efecto, resulta llamativo que diversos libros 
incluidos en esta colección tengan una semejanza tan notable con 
otros escritos no recogidos en ella, que «ya sólo el hecho de incluir- 
los significaba una distinción» ?, 

Naturalmente también esta colección hemos de datarla con pos- 
terioridad al cisma samaritano. Pero además, por razones de conte- 
nido, es también la más reciente (cf. supra, acerca de la atestigua- 
ción del Eclesiástico hacia el 130 a. C.). Para deslindar los libros 
incluidos de los que no lo fueron, como el propio Sirácida, fue deci- 
siva la antigiedad de los autores, puesto que —como vimos— la 
era de la revelación era considerada como concluida en el siglo 11 
antes de Cristo. Pot ello fueron admitidos, por ejemplo, el Libro de 
Ester y el de Daniel, pues se les tuvo por mucho más antiguos de lo 
que en realidad eran ”, 

Como se ve, la norma para admitir ciertos libros en el canon 
era puramente extrínseca, el criterio de la antigijedad -—además mal 
interpretado con mucha frecuencia—, pues se le consideraba deci- 
sivo para el carácter inspirado del libro en cuestión. Por tanto, «la 
valoración de los escritos está basada muy fundamentalmente en mo- 
tivos extrínsecos, no en su contenido, que por otra parte era a veces 
erróneamente interpretado» %, Pensemos aquí en especial en el Can- 
tar de los Cantares. 

Diversas alusiones del NT ponen de manifiesto que la Ley, los 
Profetas y los Escritos estaban aceptados comúnmente en la época 
neotestamentaria como colecciones autónomas (cf. Mt 5,17; Lc 16, 
16; 24,44). Pero lo que abarcaban las dos colecciones, tanto los 
Profetas como los Escritos, seguía siendo aún algo variable; proba- 
blemente sólo fue fijado definitivamente en el sínodo de Jamnia, 
hacía el año 100 d. C.*%, Por lo menos ese sínodo se limitó a con- 
firmar una evolución más o menos acabada ya”, 


% Steuernagel, op. cit., 91. 

2 Op. cit., 97. 

5 Ibid. 

% Ezequiel fue siempre discutido. Es conocida la anécdota de cómo el 
rabino Chananya ben Hiskia, un contemporáneo de Hillel, empleó 300 alcuzas 
de aceite en su trabajo hasta que consiguió eliminar, mediante una interpre- 
tación exegética, las contradicciones entre Ezequiel y la Ley (cf. Schabbat, 
13b; Chagiga, 13a, y Menachot, 45a). Un experto como H. H. Rowley duda, 
sin embargo, de que sea correcto dar una impottancia capital al sínodo de 
Jamnia, respecto a cuya existencia misma es algo escéptico (cf. The Growth 
of tbe Old Testament [Londres 1950] 170). 

2? Esto lo subraya vigorosamente, con razón, G. W. Anderson, A Critical 
Introduction to the Old Testament (Londres 1959) 13. 
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Pero con ello propiamente sólo estaba fijado el canon de los 
judíos palestinenses de línea farisaica. Los judíos de la diáspora, 
que empleaban el AT en una traducción griega, «los Setenta» ”, 
utilizaban una Biblia en la que no se da la misma delimitación rigu- 
rosa entre escritos canónicos y no canónicos. Contiene además de 
los escritos «canónicos» bastantes otros escritos (y además libros 
diferentes según los distintos manuscritos) ?. Es claro que esto tiene 
relación con un concepto distinto de revelación. Por ejemplo, Filón 
considera inspirado a cualquier hombre sabio y virtuoso, así como 
a los traductores griegos del AT'*, 

Por otra parte, en la propia Palestina había muchos círculos que 
trabajaban igualmente con un concepto mucho más amplio de reve- 
lación. Recordemos el relato de 4 Esd 14,8, citado al comienzo. Es 
patente que en tales círculos había escritos no canónicos que para 
la vida religiosa contemporánea desempeñaban un papel mucho ma- 
yor que la mayor parte al menos de los libros canónicos. Ello de- 
pende precisamente de un concepto de revelación y de escritura muy 
peculiar. Así pensaban que había una escritura celeste, las «tablas 
celestes», como se le llama a menudo, que cumple una misión bas- 
tante compleja. Por una parte, esa escritura celeste corresponde a 
las tablillas babilónicas del destino; por otra es un escrito revela- 
torio normativo; por otra aún, un registro de las obras humanas, 
tanto de las ya ejecutadas como de las que aún forman parte del 
futuro *, 

Gracias a esta concepción de las tablas celestes pudieron los 
círculos apocalípticos legitimar sus propios escritos revelatorios, Por 
ejemplo, los libros de Henoc invocan expresamente esas tablas ce- 
lestes 2, «Con respecto a los hijos de la justicia», Henoc dice pre- 
dicar: 

«según lo que se me mostró en la visión celestial, 
y lo que sé por la palabra del ángel sagrado, 
y be aprendido de las tablas celestes» 


(Henoc etíope, 93, 2). 


De hecho, Henoc había estudiado esas tablas en el cielo, por 
exhortación del ángel que le acompañaba. Siguiendo sus consejos, 
Henoc actúa así: 


% Sobre el problema de esta entidad, que sigue siendo todavía algo enig-" 
mática, cf. P. Kahle, The Cairo Geniza (Londres 1947) 132-179. 

2 Steuernagel, op. cit., 985. 

% Op. cit., 98. 

31 R, Eppel, Les tables de la loi et les tables célestes: RHPhR 17 (1937) 
401-412. Ha visto con claridad el trasfondo babilénico. La palabra escrita 
posee una fuerza insuperable: lo escrito es como si hubiera acontecido ya. 

2 Cf. la panorámica de los pasajes en R. H. Charles, The Book of Enoch 
(Oxford 1912) 91s, respecto a Henoc 47,3. 
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«Contemplé todo en las tablas celestes, 

leí todo cuanto estaba escrito, 

me enteré de todo y leí el libro 

sobre todas las obras de los hombres y de todos los 
bijos de la carne, 

que existirán en la tierra hasta la última generación» 


(Henoc etíope, 81, 2). 


Por su lectura de este escrito, Henoc sabe el secreto (o «miste- 
rio», aquí ciertamente estaba en el texto arameo original la palabra 
raz) de los acontecimientos predestinados: 


«Yo sé ese secreto 

be leído las tablas celestes 

y be visto los libros de los santos. 

He escrito alli y he encontrado consignado acerca de ellos 

que todo tipo de bien, alegría y gloria está preparado 
para ellos, 

y viene consignado para los espíritus de los muertos 
en justicia, 

y que se os dan muchas cosas buenas en premio de 
vuestros trabajos, 

y que vuestra recompensa llega a ser mejor que la de 
los vivos» 

(Henoc etíope, 103, 2-3). 


Por tanto, lo que Henoc presenta como escritura revelada, es 
decir, el escrito pseudoepígrafo que invoca su nombre, es una pre- 
dicación a partir de las tablas celestes. De aquí su gran autoridad, 
pues al ser copia de la escritura celeste reclama la misma estima que 
la Ley, a la que suple *, 

No es de extrañar que en la época subsiguiente fuese citado con 
tanta frecuencia el Libro de Henoc y que gozase de un aprecio tan 
alto, Así, en la Carta de Judas 14ss se cita a Henoc, 1, 9, con lo 
que podemos deducir que todavía en la época neotestamentaria este 
libro era considerado como escritura sagrada, al menos por los cris- 
tianos *, De hecho, en la comunidad de Qumrán y, por tanto, pro- 
bablemente entre los esenios en general, el Libro de Henoc ocupó 
un lugar como escritura canónica Y. De una estimación análoga dis- 


3 Eppel, op. cit., 411. 

3 Charles, op. cif., XIV. 

$ Sobre la identificación de la comunidad de Qumtán con los esenios, 
cf. sobre todo Dupont-Sommer, Les écrits esséniens découverts pres de la Mer 
Morte (París 1959) 51-81. 
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frutaban en los mismos círculos otros libros, que han aparecido 
también en Qumrán, por ejemplo, el Libro de los Jubileos, el Tes- 
tamento de los Doce Patriarcas y el Documento de Damasco, por 
mencionar tan sólo libros que ya nos eran conocidos de antes y que 
siempre se consideraron como pertenecientes a la misma línea. Re- 
sulta de hecho imposible entender la causa de que se hiciesen 
continuas copias de estos libros, si es que no se les consideraba 
como canónicos. Lo que ocurre, claramente, es que los esenios te- 
nían un concepto de inspiración distinto al de la corriente farisaico- 
rabínica, poseyendo, por tanto, un canon mucho mayor. Este abar- 
caba, además de los escritos canónicos habituales, sobre todo los 
libros pseudoepígrafos recién mencionados y además la mayoría de 
los escritos hallados en Qumrán, específicos de aquella comunidad *. 
Quizá el número redondo 70 de la leyenda citada de Esdras no sea 
una cantidad tan fantástica como se pensó siempre entre los in- 
vestigadores antiguos. 

Por último, hemos de plantear la pregunta de si quizá la fijación 
definitiva del canon de la corriente farisaica no tuvo lugar para dis- 
tinguir netamente esos escritos «canónicos» de las escrituras sagra- 
das de las comunidades esenias y cristianas. 


EL CRISTIANISMO 


La joven Iglesia cristiana poseía igualmente un canon, el mismo 
que el judaísmo. Sin embargo, esa colección de escritos canónicos 
no era la del judaísmo farisaico-rabínico de Palestina, sino más bien 
la colección canónica en uso entre los judíos de lengua griega de la 
diáspora. Los Setenta era la Biblia de la Iglesia primitiva. Una prue- 
ba de ello es que los escritores neotestamentarios citan también los 
libros apócrifos y pseudoepígrafos de la misma manera que los «ca- 
nónicos», y que el tenor literal de las citas veterotestamentarias 
concuerda justamente con el texto de los Setenta. Ya hemos hecho 
notar una cita de Henoc en Jud 14s*. La Iglesia quitó a la sina- 
goga su libro sagrado y lo adoptó como su propio canon. Consecuen- 
cia de ello fue que el judaísmo posterior «normativo» no pudo usar 
en modo alguno de los Setenta, sino que se concentró en el texto 
original hebreo. 


36 Op. cit., 310. Sobre la canonicidad en ciertos círculos, cf. ya Charles, 
op. cit, XIlls. 

27 Una cita anónima de un escrito apócrifo, quizá un Apocalipsis de Elías, 
viene introducida en 1 Cor 2,9 del mismo modo que los pasajes canónicos 
con el «como está escrito». Evidentemente, la asunción del AT por parte de 
la Iglesia cristiana llevó consigo toda una serie de difíciles problemas, en los 
que no puedo entrar aquí (cf., por ejemplo, H. von Campenhausen, Aus der 
Friibzeit des Cbristentums [Tubinga 1963] 152-196). 
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Pero junto a las escrituras de herencia judía apareció una segun- 
da autoridad aún no canónica. Era «el Señor», es decir, las palabras 
del Señor, transmitidas en principio oralmente, pero bastante pron- 
to fijadas por escrito, con toda probabilidad en el mismo dialecto 
arameo-galileo en que habían sido pronunciadas por Jesús %, Es cu- 
rioso, sin embargo, el hecho de que nunca se menciona el libro del 
que son citadas esas palabras. Por tanto, la autoridad suprema entre 
los cristianos, junto al AT, no es ningún escrito celeste, sino sim- 
plemente «el Señor», pese a que ya pronto se puso por escrito la 
tradición de las palabras de Jesús. Pero tras las dos autoridades 
revelatorias estaba el mismo Espíritu Santo, el Espíritu de Dios que 
había inspirado las escrituras veterotestamentarias. Y ese Señor es 
el Espíritu (2 Cor 3,17)”, 

Pero ya en la época anterior al 140 d. C. podemos reconocer 
pasos previos a la formación de un canon neotestamentario. Paula- 
tinamente se empieza a introducir las palabras del Señor con la 
misma fórmula habitual en las citas del AT: «está escrito» (cf. 2 Cle- 
mente 2,4; 14,2; Bernabé 4,14)*. Es significativo sobre todo el 
pasaje 2 Clemente 2,4, pues introduce una palabra del Señor dicien- 
do: «Y otra escritura dice». 


Junto a las palabras del Señor aparecen también las Cartas de 
los Apóstoles, con una notable autoridad escriturística. Aquí hay 
que tomar en consideración sobte todo las Cartas de Pablo. Junto 
al «Señor» se presenta «el Apóstol», es decir, la colección de Cartas 
de Pablo, a la que se remite expresamente, por ejemplo, en 1 Cle- 
mente 47,1ss: «Tened a mano la carta del bienaventurado apóstol 
Pablo». 


Tanto las palabras del Señor, fijadas por escrito como Evangelios, 
como también las Cartas del apóstol Pablo eran leídas en el servicio 
litúrgico. Sin duda esta circunstancia contribuyó mucho a la canoni- 
zación de estos libros del NT *, «Escuchad la voz del evangelio, lo 
que habla», se dice en una homilía arameo-palestina. Aquí vuelve a 
ser la Iglesia heredera de la Sinagoga, pues en ella se leía la Ley 
(así como los Profetas), siendo por ello denominada «lectura» (72¿- 


8 Cf. el trabajo resumen de M. Black, An Aramaic Approach to the Gos- 
pels (Oxford 21954), y G. Widengten, Tradition and Literature (Leiden 1963; 
separata de «Numen» X, 1) 60-77. 

% C£. A. Júlicher y E. Fascher, Einleitung in das Neue Testament (Tubin- 
ga 11931) 458. 

* R. Knopf, Etnfúbrung in das Neue Testament (Giessen *1930) 153s, 
(Berlín *1949) 169; A. Júlicher y E. Fascher, op. cif., 461: «Signos aislados 
anunciadores de una nueva época». Sin embargo, se reconoce la importancia 
del pasaje clementino, lo mismo que Knopf. 

 W. Bauer, Das Wortgottesdients der áltesten Cbristen (Tubinga 1930) 
en espec. 48ss; A, Júlicher y E. Fascher, op. cif., 466-472. 
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grá), no obstante estar ya fijada por escrito desde hacía tiempo *. 
El uso litútgico sirve de intermediario entre la tradición oral y la 
escrita, contribuyendo así a la estimación canónica de las escrituras 
recitadas. 

Hay un escrito neotestamentario que ocupa una posición singu- 
lar: el Apocalipsis. En él se apostrofa repetidamente a los oyentes 
(1,3; 22,18); por tanto, el autor del libro piensa «no ser meramente 
leído, sino también recitado» Y. Con ello concuerda asimismo el 
tono litúrgico solemne. Sólo este escrito, entre los del NT, pretende 
expresamente tener un origen pneumático: 1,10; 2,7.11; 22,16-19 4, 
Pero, naturalmente, también otros escritos neotestamentarios son 
considerados inspirados por Dios (cf. 2 Tim 3,16): «Toda escritura 
inspirada por Dios» (pása grapbé theópneustos) *. 

Sorprendentemente es un gnóstico, Matción, quien reúne el pri- 
mer canon de escritos cristianos. Rechazando el AT desde sus presu- 
puestos gnósticos, puesto que no encontró anunciado en él a su 
Dios supremo «bueno», sino sólo al Dios judío «justo», recopiló 
un NT en dos partes. Su canon constaba de Evangelion y el Aposto- 
likon. Como Evangelio sólo quiso reconocer Marción el escrito com- 
puesto por Lucas, habiendo además recortado la historia de la in- 
fancia y adoptado otras «depuraciones». El Apostolikon comprendía 
diez Cartas de Pablo (Gál, 1 y 2 Cor, Rom, 1 y 2 Tes, Ef, Col, Flp 
y Flm). Este canon se conservó mucho tiempo en la Iglesia gnóstica 
cristiana fundada por Marción *, Natutalmente, el paso decisivo en 
la formación de este canon reside en que ahora «el Apóstol» (Pablo) 
recibe la misma consideración canónica que «el Señor», es decir, que 
el propio Jesús. 

Por su parte, la Gran Iglesia se encontraba igualmente en vías 
de crear un canon. Pero en este caso el proceso se complicó porque 
entre tanto Taciano había compuesto (hacia 150) una armonía evan- 
gélica. «Su empresa muestra con claridad que para él ... los escritos 
evangélicos no eran, en cuanto tales, libros sagrados» Y. Esa armonía 
evangélica llamada Diatessaron, que existía antes del año 200 en len- 


% Widengren, Tradition and Literature, 82. 

% A. Júlicher y E. Fascher, op. cif., 455. 

“ Lo destaca especialmente Knopf, op. cit., 156 (*171). 

43 Parece evidente que no se refiere sólo a los escritos veterotestamentarios, 
aunque Dibelius, Hdb. z. NT' 13, 74s, patece pensar tan sólo en el AT. Sin 
embargo, la carta no está dirigida únicamente a los judeocristianos. 

4% Sobre el canon de Marción, cf. A. Júlicher y E. Faschet, op. cit., 478- 
482, y H. von Campenhausen, Die Entstebung der christlichen Bibel (Tubinga 
1968) 174-195. Pero ya antes de 190 se añadió en la Iglesia marcionita una 
nueva epístola (apócrifa) de Pablo, la Carta a los Laodicenses (cf. op. cit., 
481). 

* Knopf, op. cit., 159 ($175, con una formulación algo distinta, pero en 
el mismo sentido). 
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gua siria, fue hasta aproximadamente el 400 la forma en que sobre 
todo la cristiandad siria conoció y utilizó la tradición evangélica Y 

Pero la Gran Iglesia, libre de repatos gnósticos, dio un paso 
más por el camino emprendido. Del gran número de escritos evan- 
gélicos mencionados en Lc 1,1, los Evangelios canónicos habían ad- 
quirido hacia el 150 una consideración mayor que los demás en 
círculos de la Gran Iglesia. En ellos está basada la armonía evangé- 
lica de Taciano Y, Pero su difusión se daba principalmente en Orien- 
te (donde había tenido su origen), mientras que en los demás sitios 
prevalecía el llamado Evangelio de los Separados. Sin embargo, la 
empresa de Taciano es sintomática, pues muestra cuán libremente 
se manejaba todavía a mediados del siglo 11 la tradición evangélica. 
«Aún no se divinizaba la letra» Y 

Si comparamos los testimonios de tres doctores de la Iglesia 
tales como Treneo, Tertuliano y Clemente, hacia el año 200 después 
de Cristo, queda de manifiesto que coinciden en dos puntos princi- 
pales: «1) El nuevo canon evangélico está firmemente delimitado 
y consta de cuatro Evangelios, de ellos dos obra de los apóstoles y 
otros dos de sus discípulos... 2) Junto a estos cuatro Evangelios se 
presenta con la misma autoridad una serie de escritos apostólicos, 
como segunda mitad de la nueva Sagrada Escritura... El núcleo de 
esta sección lo constituyen las Cartas paulinas y el Apocalipsis. Según 
esto, hacia el 200 está creada la forma básica del actual NT» *, 

Con todo, la segunda parte del canon no estaba delimitada con 
tanta firmeza como la primera. Ciertos escritos, que después perte- 
necieron al canon, tuvieron bastantes dificultades para ser recono- 
cidos universalmente. Por otra patte, estaban ya admitidos como 
canónicos algunos escritos que luego fueron separados del canon ? 
Esta situación aparece con entera claridad en el llamado Canon de 
Muratori (anterior al 200). 

Para la evolución subsiguiente son decisivos los nismos factores 
que antes. Las normas que se aplicaban cada vez más consciente- 
mente en la formación definitiva del canon se pueden formular del 
modo siguiente: 1) El nombre apostólico del autor desempeña un 


* Puntos de vista nuevos e importantes, en A. Vóóbus, Neue Angaben 
úber die textgeschichbtlichen Zustánde in Edessa (Estocolmo 1951); Early 
Versions of the New Testament (Estocolmo 1954) 92ss, que ponen en cues- 
tión el papel de Rabbula. 

%% Ella presupone, por tanto, los cuatro evangelios existentes en la más 
antigua versión siria (cf. Kahle, op. cif., 197-211). 

% A. Júlicher y E. Fascher, op. cit., 484. 

$ Op. cit., 487. Sobre la autoridad de los evangelios, cf., por ejemplo, 
Ireneo, II, 28, 2s; Tertuliano, Adv. Marcionem YV, 2; Clemente, Stromat. 
IL, 5, 93. 

32 Esto vale especialmente para el Pastor de Hermas (cf. A. Júlicher y 
E. Fascher, op. cit., 4898). 
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papel decisivo. Como discípulos de los apóstoles fueron admitidos 
Marcos y Lucas, porque estaban respaldados por la autoridad apos- 
tólica. 2) Era considerado el empleo, acreditado desde antiguo, del 
escrito en cuestión y su lectura —«anágnosis»— en el servicio litúr- 
gico... 3) Lo decisivo era sobre todo la doctrina del escrito. Si cho- 
caba contra la opinión de la Gran Iglesia, este escrito no podía ser 
considerado como canónico. Es notable que un escrito hasta entonces 
comúnmente aceptado, bien acreditado y claramente empleado desde 
el principio en la liturgia como el Apocalipsis empezase en el si- 
glo 111 a estar sometido a diversos ataques. El colorido del libro no 
les resultaba simpático a los teólogos origenistas y trataron de ta- 
charlo de hereje. Sólo en el siglo v111 quedaron acalladas las últimas 
protestas. 

El resultado de la formación del canon fue el mismo en Oriente 
que en Occidente. Lo vemos resumido para Oriente en la XXXIX 
Epistola de la Pascua, de Atanasio, en el año 367. En ella se men- 
cionan como canon los siguientes veintisiete escritos: los cuatro 
Evangelios, los Hechos de los Apóstoles, catorce Cartas de Pablo 
(entre ellas Hebreos), siete Cartas católicas y el Apocalipsis. Aquí, 
por tanto, está admitido el Apocalipsis, y, en cambio, Hermas eli- 
minado definitivamente, 

En Occidente podemos tomar como contrapartida a Agustín, que 
en De doctrina christiana proporciona el mismo canon que Atanasio. 
Aquí en Occidente no fue el Apocalipsis, sino la Carta a los Hebreos 
la que tuvo ciertas dificultades para imponerse. 

Del desarrollo de la formación del canon en el judaísmo y en el 
cristianismo se pueden extraer algunas conclusiones generales. 

La formación del canon se ha de considerar en ambas religiones 
como un proceso histórico de duración bastante larga, El aprecio de 
los autores es muy importante para la canonicidad de los escritos. 
La formación del canon pretende servir a la ortodoxia: escritos he- 
réticos o de influencia herética son expulsados, aun cuando antes 
hayan gozado de elevada estima. La formación del canon está estre- 
chamente ligada a la aparición de una Iglesia estatal o Gran Iglesia, 
o (en el judaísmo) de una religión «normativa». Las resoluciones 
sinodales de cualquier tipo se han de juzgar como un factor secun- 
dario. 

La circunstancia de que un escrito sea considerado como sagrado 
o plenamente inspirado no significa de por sí una fe en la letra, 
sino que el texto de las escrituras sagradas es manejado muy libre- 
mente tanto en el judaísmo como en el cristianismo. 


REFLEXIONES GENERALES 
SOBRE LA FORMACION DEL CANON 


Una vez que hemos aducido algunos ejemplos especialmente su- 
gerentes de formación de un canon —propiamente hubiéramos de- 
bido tener en cuenta también al menos la formación de canon en la 
religión islámica—, podemos añadir aquí al material citado unas 
cuantas observaciones de índole más general. 

El libro o libros sagrados quedan deslindados de toda otra litera- 
tura en la comunidad religiosa. Obtenemos una recopilación de es- 
crituras sagradas en la que está fijada la palabra revelada por la divi- 
nidad. Tan pronto como esa colección era proclamada como kanon 
(«norma, medida»), de ordinario se consideraba la revelación como 
dada de una vez por todas. Lo que se encuentra en los escritos canó- 
nicos es palabra sagrada; lo que no ha sido admitido en ellos puede 
que de por sí sea tenido como bueno y conveniente, pero no tepre- 
senta la palabra de Dios en el mismo sentido que el canon. 

La manera más fácil de entender cómo surge un canon es cuando 
las obras presentadas por el fundador de una religión son reconoci- 
das como canon por sus partidarios. Podemos mencionar como ejem- 
plo los cinco libros de Moisés, el Pentateuco, que se suponía tenían 
por autor a Moisés, Esta colección de escritos constituye el canon 
de los samaritanos. El Corán es la recopilación de las revelaciones 
anunciadas por Mahoma. Sin embargo, en su caso surgieron conside- 
rables dificultades cuando hubo que decidir qué era lo que de las 
palabras escritas que había dejado tenía que considerarse como ins- 
pirado por Alá en sentido estricto, como palabra del propio Alá y, 
por tanto, digno de ser incluido en el Corán que Mahoma se había 
esforzado por acabar durante toda su vida, sin llegar a ultimarlo 
antes de la muerte *%, Los maniqueos poseían un canon de siete 
escritos, compuestos todos por su maestro Mani. De tiempos re- 
cientes se puede mencionar el Libro de Mormón, que se remite a 
Joseph Smith *, 

Más complicado es el proceso que lleva a incluir en el canon no 
sólo las propias palabras del fundador de la religión, sino también 
escritos añadidos más tarde. Ejemplo de ello es el canon judío, que 
además de los cinco libros de Moisés, la «Ley», comprende también 
los «Profetas» y los «Escritos», una literatura que se extiende a lo 


% Cf. Th. Noldeke y F. Schwally, Geschichte des Qorans 11 (Leipzig 
1919) 27ss. Sobre todo, las suras 1, 113 y 114 tuvieron una posición débil, 
al no ser incluidas en la edición de Ibn Mas'ud, op. cit., 41. Véase también 
Widengren, Holy Book and Holy Tradition in Islam, en Holy Book and Holy 
Tradition, 220s. 

% Cf. la instructiva reseña de J. Pedersen sobre E. Meyer, Ursprung und 
Geschichte der Mormonen: DI 5 (1914) 110-115, 
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largo de un milenio. El NT contiene una serie de escritos surgidos 
unos cien años después de la muerte de Jesús, y sus propias pala- 
bras constituyen tan sólo una porción del canon. En el Avesta fue- 
ron incluidos, además de los gathas de Zarathustra, gran número de 
textos de tiempos más antiguos y más recientes y también de ámbi- 
tos muy diversos. Bajo el nombre de «los tres cestos» (Tripitaka) 
se ha recopilado en el budismo una enorme literatura, que en Japón 
abarca de seis mil a siete mil volúmenes. Más incierto es el asunto 
cuando se trata, por ejemplo, de Orfeo o de Pitágoras. Es difícil 
hacerse una idea clara de si se atribuyó a estos fundadores de reli- 
giones, en parte míticos, toda la literatura que circulaba con su 
nombre, o si se era consciente de que se trataba en gran medida 
de pseudoepígrafos. 

Una vez fijado el canon no puede ponerse ni quitarse nada, prin- 
cipio este que aparece en Egipto con respecto a la doctrina del sabio 
Ptahotep y que más tarde alcanza validez universal *, El canon re- 
cibe también fuerza vinculante. Se piensa de cada palabra que está 
inspirada por Dios. 

Es evidente que en tales circunstancias la formación del canon 
debió de ser un proceso doloroso. Con frecuencia se traban disputas 
enconadas sobre qué ha de ser considerado digno de figurar en el 
canon y qué debe ser rechazado. Es significativa la duda que envol- 
vió al Cantar de los Cantares y al Eclesiastés a la hora de incluirlos 
en la tercera parte del canon judío. Entre los cristianos, como aca- 
bamos de ver, se daba en muchos sitios una fuerte resistencia, por 
ejemplo, contra el Apocalipsis de Juan. En diversos lugares estaban 
vigentes normas distintas para la admisión en el canon. En algunas 
listas faltan escritos que ahora pertenecen al canon, mientras, en 
cambio, otros, como el Pastor de Hermas y el Apocalipsis de Pedro, 
eran tenidos como canónicos. Sin embargo, en general, se puede 
decir que en este caso la formación del canon viene caracterizada 
más bien por el excluir que por el reunir. 

Nos parece característico de la formación del canon el que una 
Iglesia, o al menos una determinada comunidad de creyentes, decida 
sobre qué escritos han de ser considerados como pertenecientes al 
canon. Los creyentes deciden por sí mismos o a través de sus repre- 
sentantes sobre lo que ha de abarcar el canon. Cierto que la resolu- 
ción de un concilio o de un sínodo se ha de considerar sobre todo 
como confirmación de un hecho ya existente; pero, sin embargo, sin 
esa confirmación de índole oficial no podemos hablar de un canon. 

Por tanto, la pregunta planteada al comienzo habría de respon- 


5 Cf£. A. Erman, Die Literatur der Agypter (Leipzig 1923) 98, un pasaje 
sobre el que llamó la atención Bertholet, Die Macht der Scbrift, 43. Sobre el 
tema «Sagradas Escrituras», en general, remito al libro del mismo título de 
G. Lanczkowski (Stuttgart 1956). 
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derse en el sentido de que en el caso de la literatura védica se daban 
los requísitos para formar un canon por lo que respecta al material 
del canon, pero que no se llegó a formarlo, evidentemente porque 
faltaban justo los presupuestos socio-religiosos. No había ninguna 
Iglesia ni ninguna comunidad suficientemente estructurada que qui- 
siera reconocer como fuente única de la revelación los escritos védi- 
cos. Nos parece que el concepto de canon, aun cuando no requiera 
necesariamente la forma escrita de tradición, sin embargo, tiene 
como un presupuesto importante el libro. 


CAPITULO XXI 


INDIVIDUO Y GRUPO 


EL GRUPO 


En el ámbito sociológico y religioso se distinguen diversos tipos 
de grupo o —para emplear una expresión acuñada por Stróm— 
diversas formas de comunidad *, Por una parte hemos de tener en 
cuenta lo que él lama «comunidad de vida», y por otra, la «comuni- 
dad de intereses». En la primera se nace; a la segunda pertenece 
uno entrando expresamente en una edad más avanzada. Como nom- 
bre concreto para la comunidad de vida utilizaremos a continuación 
la palabra sociedad, mientras que escogemos el término asociación 
para designar la comunidad de intereses ?. 

En un nivel cultural menos diferenciado se da una tendencia 
declarada a la coincidencia de la comunidad de vida o sociedad con 
la comunidad de intereses o asociación. El grupo o unidad nacional 
y colectiva es a menudo idéntico a la asociación religiosa o social *, 
Podemos constatar además que aproximadamente con la misma fre- 
cuencia la comunidad de intereses es de naturaleza tanto cultual 
como sociológica. La sociedad tiene por su propia estructura un 
carácter social y religioso. Pero lo mismo ocurre también con la 
asociación. El interés que predomina en la sociedad es de índole cúl- 
tica y social; se trata de un interés sociocultual combinado que 
congrega a los miembros de una comunidad de intereses, como tam- 
bién ambos factores dominan la sociedad. 

Cuando tratamos del totemismo tuvimos ocasión de apreciar lo 
estrechamente ligados que estaban los intereses sociales y religiosos 
en las comunidades marcadas por la mentalidad totemista. Los fac- 
tores sociológicos dominaban incluso de tal manera, que muchos 
investigadores consideraron el totemismo como un fenómeno mera- 
mente sociológico *, 

El especialista que más ha recalcado el carácter de la sociedad 


! Véase A. V. Stróm, Vetekornet (Estocolmo 1944) 7s; Religion och ge- 
menskap (Estocolmo 1946) 23. Sobre lo expuesto a continuación, cf. el capí- 
tulo «Heilige Gemeinschaft», en Goldammer, Die Formenwelt des Religiósen, 
388-430. 

2 Las expresiones suecas son samfund y sammanslutning, que han sido 
propuestas por Á. V. Stróm (véase Religion och gemenskap, 238). 

3 C£. J. Wach, Sociology of Religion (Londres 1947) 56ss; Stróm, Religion 
och gemenskap, 35ss. 

* Véase supra, 11s y 13. 
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indiferenciada como un todo sociocultual es Durkheim *. Se ha 
puesto de relieve, con razón, que el grupo es algo más que la sola 
suma de sus miembros. Por este motivo el grupo en cuanto tal 
puede llegar incluso a ser considerado como una persona *. Un ejem- 
plo interesante se halla en el AT, donde en un pasaje típico se dice: 


«Desde Cades, Moisés despachó mensajeros al rey de Edom 
con este mensaje: “Así dice tu hermano Israel... Déjanos cruzar 
por tu país”» 

(Nm 20,14.17). 


Aquí Edom e Israel aparecen como dos personas negociando, 
como dos sujetos individuales. El grupo es una unidad; se presenta 
como un yo único, porque una misma sangre corre por las venas de 
todos. «Nuestra sangre ha sido derramada», se dice cuando es muer- 
to un miembro de la tribu”. 

Pero este sentimiento de unidad del grupo no lo encontramos 
sólo en la dimensión horizontal. También en la vettical reina esta 
misma idea del grupo como totalidad. Los hermanos totémicos per- 
ciben un vínculo indisoluble con el tótem del clan *, 

La liga cúltica lleva a menudo el mismo nombre de la divinidad 
a la que adora, por ejemplo Asur o Gad, siendo considerado el dios 
como padre o hermano de la tribu o del clan?. «Una vida humana 
y divina fluye a través del grupo religioso», dice S. A. Cook ”. 

Las fiestas religiosas deben considerarse como los puntos culmi- 
nantes en la vivencia colectiva de unidad. Durkheim es el que ha 
descrito del modo más sugestivo ese entusiasmo colectivo, cuando 
relata las reuniones de los clanes totémicos australianos, donde se 
alcanza el culmen del ritmo vital !. Hace notar acertadamente que 
el estado de excitación expectante en que quedan arrebatados los 
participantes en la fiesta debe desembocar de modo espontáneo en 
saltos, gritos, danzas y canciones, sin que haya que ver en este caso 
la sucesión exacta de un ritual regulado, donde cada gesto y cada 
palabra están fijados de antemano y tienen un significado concreto ”. 
Naturalmente en este factor reside también una considerable posibi- 
lidad de plasmación mítica y ritual. La inspiración colectiva sirve 


3 Les formes élémentaires de la vie religiense (París 1912) 60ss, 220ss, 
293ss. 

$ Y. Robertson Smith, The Religion of the Semites (Londres *1927) 505. 

7 Op. cit., 274. 

$ Durkheim, op. cif., 213. 

% Véase en especial E. Dhorme, La religion des Hébreux nomades (Bru- 
selas 1937) 313ss. 

The Religion of tbe Semites (notas a la tercera edición), 506. 

1 Véase también R. Caillois, L'bomme et le sacré (París ?1950) 127ss, 

2 Véase Durkheim, op. cit., 544ss. 
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para estructurar y vitalizar las ceremonias religiosas, mientras al 
mismo tiempo queda robustecido y renovado el sentimiento de soli- 
daridad social y cúltica. La crecida sugestionabilidad contribuye tam- 
bién a un abundante flujo de inspiración divina en la asamblea cúl- 
tica. Son pronunciados oráculos y cantos de inspiración divina, se 
llevan a cabo acciones simbólicas con el fin de ilustrar el acontecer 
futuro. El AT nos proporciona una espléndida escena de entusiasmo 
colectivo cuando describe la embriaguez religioso-nacional que pren- 
de en los cuatrocientos profetas de la liga profética cuando predicen 
el triunfo sobre los arameos (1 Re 22,10). 

La unidad entre el elemento religioso y el social, que hemos 
constatado en el grupo de la sociedad indiferenciada, no excluye una 
profunda organización sociocultual de la sociedad o tribu. El sis- 
tema totémico nos proporciona también en este caso un material 
extremadamente intuitivo, con su agrupamiento del clan en grupos 
locales u «hordas», «fratrías», clases y subclases Y. Estas fratrías, 
clases y subclases tienen una función social peculiar: la regulación 
de los matrimonios exogámicos, y también una función cúltica: la 
ejecución de las ceremonias religiosas. A menudo, al llevar a cabo 
los ritos aparece un singular principio de dualidad. El grupo local, 
la «horda», se presenta de ordinario dividido en dos mitades, cada 
una de las cuales está asociada con una fratría. En los preparativos 
de las ceremonias una mitad actúa como ayudante de la otra, pro- 
veyendo a sus miembros de los objetos requeridos para el ornato 
ceremonial, 


Este principio organizativo ha sido tratado por Forsberg. Pone 
de manifiesto que, según este sistema, los ritos son ejecutados por 
dos grupos, uno de los cuales preside y el otro coadyuva. Sin em- 
bargo, esta relación mutua entre los grupos puede quedar plasmada 
de modo diferente. El grupo que preside en una ceremonia coadyuva 
en la otra. Forsberg llama a este tipo «recíproco», porque está cons- 
truido sobre el principio de colaboración recíproca de los grupos 
en el culto *. Cita el siguiente ejemplo de cultos totémicos entre 
las tribus septentrionales de Australia Central: las dos mitades de 
la tribu warramunga se llaman Uluuru y Kingilli. Uluuru tiene como 
tótem la serpiente mítica Wollunqua. Los ritos totémicos en su 
honor son celebrados conjuntamente por ambas mitades de la tribu. 
Se admite la contribución de la mitad Kingilli en cosas puramente 
manuales, como encender el fuego o ayudar en los ritos. En cambio, 
los Uluutu son los auténticos protagonistas del drama ritual, puesto 


B Véase la visión de conjunto en A. Goldenweiser, Anthropology (Lon- 
dres 1937) 339ss, 

2“ N, Forsberg, Une forme élémentaire d'organisation cérémoniale (Up- 
sala 1943) 38ss. 
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que Wollunqua es su tótem *, El principio de reciprocidad, que 
subyace a la división del trabajo, se patentiza con especial claridad 
en la tribu bemba, en Rodesia, donde los clanes están emparejados 
con deberes recíprocos: son mutuamente banungwe en los ritos fu- 
nerarios, lo cual está basado en la relación existente entre sus tótems 
respectivos. El clan cocodrilo y el clan pez son barungwe, porque 
el cocodrilo devora peces. En los ritos funerarios dentro de un 
clan coadyuva de distintas formas el clan que es banungwe *, Fors- 
berg pone de relieve que este principio de reciprocidad surge cuando 
los dos grupos cultuales son también unidades sociales, fratrías, cla- 
nes o subclanes. 

Pero las relaciones pueden estar basadas también en un prin- 
cipio distinto del de reciprocidad. La organización en dos gtupos 
puede estar construida sobre vínculos puramente jerárquicos. En este 
caso es siempre un mismo grupo el que preside, mientras el otro ha 
de representar también siempre el modesto papel de ayudante. Ya 
no se trata entonces de unidades sociales en sentido estricto, sino 
de organizaciones de carácter puramente ritual. Pero, por otro lado, 
no falta por completo la conexión social, puesto que ciertas funcio- 
nes pueden ser hereditarias dentro de clanes determinados, o tam- 
bién la pertenencia al grupo puede estar basada en el origen ". Este 
tipo queda ilustrado con el culto de Bomai-Malu en las islas del 
estrecho de Torres. Los ritos eran ejecutados conjuntamente por 
dos grupos, los Beizam boai y los Zagareb le. La primera organiza- 
ción presidía, administraba los objetos cúlticos y ejecutaba las dan- 
zas. En cambio, Zagareb le tenía un papel completamente subordi- 
nado, interpretaba los cantos y cuidaba de la música durante las 
ceremonias. Tres miembros de los Beizam boai eran quienes dirigían 
la ejecución de los ritos. La pertenencia a ambos grupos estaba de- 
terminada por el origen: se formaba parte de los Beizam boai o de 
los Zagareb le desde el mismo nacimiento Y. Se da, pues, aquí tam- 
bién un modelo de sociedad. 

Forsberg opina que este tipo de organización cúltica surgió de 
que el culto de un clan especial alcanzó una posición predominante 
sobre los demás. En el último caso citado supone que la organiza- 
ción subyacente al culto era originariamente dual, del tipo recíproco. 
El culto a Bomai-Malu es la veneración de un héroe tribal, Bomai- 
Malu, que fue él mismo un Beizam, un «tiburón». Por tanto, su 
culto consiste en los ritos característicos de los Beizam boai, porque 
el héroe venerado en el culto y sus adoradores pertenecen al mismo 


5 Op, cit., 185. 
15 Op. cit, 26. 
" Op. cif., 39. 
%* Op. cit., 308. 
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grupo. Después ese culto ha prevalecido por completo sobre la cere- 
monia, que alguna vez fue el culto propio del grupo Zagareb *. 

Este principio organizativo dual lo encuentra Forsberg otra vez 
en una serie de cultos antiguos, por ejemplo, los misterios eleusinos. 
En ellos barrunta una antigua organización dual, en la que hunde 
sus raíces la celebración mistérica. Tendríamos que tener en cuenta 
dos mitades de la tribu, que más tarde evolucionaron a dos grupos 
sacerdotales, los Eumólpidas y los Cérices, dentro de los cuales la 
pertenencia era hereditaria; los Eumólpidas eran cantores, los Céri- 
ces auxiliares ?, 

Hasta el momento nos hemos ocupado de una organización dual, 
que incluía a todos los miembros de la tribu que participaban en la 
ejecución de los ritos; vamos a dirigir ahora nuestra atención a otra 
manera de dividir la tribu, en la que los ritos son ejecutados por 
una organización única. Al tratar del rito hemos podido apreciar 
que dentro de la tribu puede existir una asociación en la que uno es 
admitido a una determinada edad ”. Dicha organización está basada 
en la división de la tribu según las edades, donde un grupo com- 
prende los varones adultos solteros. Este grupo es prácticamente el 
responsable único de la ejecución de las ceremonias sagradas. Según 
las circunstancias, esta forma organizativa puede adoptar el carácter 
de una liga de varones, una hermandad o cofradía, una sociedad se- 
creta, un gremio o corporación o una liga mistérica, sin que por ello 
haya que suponer que las ulteriores formas organizativas tengan que 
haberse desarrollado siempre a partir de la rnencionada en primer 
lugar. 

La liga de varones ?, que está fundada en la pertenencia heredi- 
taria en el seno de la tribu, dentro de la cual los hermanos confe- 
derados constituyen un determinado grupo de edad, es más bien 
sociedad que asociación, puesto que en este caso la comunidad de 
vida importa más que la comunidad de intereses. Dentro de la co- 
munidad tiene una función social y una función cúltica. La primera 
consiste en ser el punto de confluencia de los jóvenes solteros e 
insertarlos en la comunidad de modo que den rienda suelta a su 
creciente vigor juvenil, tanto en la guerra como también en el amor. 
Este cometido sociológico lo podemos dejar aquí de lado %. Lo que 
nos interesa, en cambio, es la misión cúltica de la liga de varones. 
En primer lugar observamos que los dioses adorados en estas ligas 


% Op. cit, 32. 

2 Op. cit., 46, 53. 

A Véase supra, 197. 

2 Cf. Wach, op. cit., 98ss. 

2 Sobre la liga de varones, véase R. H. Lowie, Primitive Society (Nueva 
York *1947) 297ss, y K. Dittmer, Allgemeine Volkerkunde (Braunschweig 
1954) 54-56. 


350 Individuo y grupo 


tienen de ordinario un carácter guerrero. Podemos mencionar a Odín 
entre los germanos %, a Mitra y Vayu entre los iranios 4, así como 
a Indra y Rudra en la India”. Estas divinidades, que personifican 
con más o menos exclusividad la función guerrera, parecen repre- 
sentar, dentro de la fe en el dios supremo, el aspecto dinámico, inclu- 
so salvaje y terrible, de la esencia del dios supremo, aspecto que se 
ha conservado en toda su pureza en el culto de la liga de varones ”. 
En cuanto dios de la guerra, la divinidad de la liga de varones €s 
también dios de los muertos, y los ritos ctónicos parecen caracterizar 
con frecuencia el culto de estas organizaciones. Estos ritos mortuo- 
rios están ligados de ordinario al culto de los espíritus de los difun- 
tos, bien se trate de los guerreros caídos o de los antepasados en 
general 4. En todos los acontecimientos, su participación en el culto 
viene simbolizada por la ejecución de bailes de máscaras, en los que 
los portadores de máscaras representan a los antepasados difuntos ”. 
Pero en la liga de varones se venera también el aspecto de fecundi- 
dad en la esencia del dios supremo, pues —como ya se ha indicado— 
su vigor juvenil no queda plasmado tan sólo en la acción guerrera, 
sino también en una franca promiscuidad sin reparo alguno. En las 
casas de varones, lugar de reunión de la liga, donde los jóvenes re- 
ciben con frecuencia a las muchachas de la tribu o a las mujeres de 
otras tribus, se traban vínculos eróticos libres y las ceremonias fá- 
licas encuentran una adhesión entusiasta %, Pero la casa de varones 
es también el sitio en que se pide consejo a los espíritus de los difun- 
tos y donde hemos de buscar el centro del culto a los muertos. En 
la casa de varones se ejecutan a menudo las danzas fúnebres, y allí 
es donde son guardados los cráneos tanto de los antepasados como 
de los enemigos muertos *. 

De este modo la liga de varones se convierte con frecuencia en 


O. Hofler, Kultische Gebeimbiinde der Germanen (Francfort 1934) 
197ss. 

2 S. Wikander, Der arische Mánnerbund (Lund 1938) 86s. 

% Op. cit., 69ss, y Vayu (Upsala 1941) 73, así como Widengren, Hoch- 
gottelaube, 345. Cf. además Widengren, Stand und Aufgaben, [51165-[54]68. 

” Sobre este punto de vista, véase Widengren, Hochgottglaube, 320, 346. 
Odín y Mitra (cf. sobre ellos supra, 51s y 65), que propiamente representan la 
función soberana, sin embargo asumieron también en su esencia el aspecto 
guerrero. 

% Sobre el culto a los espíritus de los difuntos en la liga de varones, véase 
H. Webster, Primitive Secret Societies (Nueva York *1932) 76, n. 1; 104s; 
105, nn. 2 y 3; Hoófler, op. cif., 219ss. 

” Webster, op. cit., 76, y E. Hildebrand, Die Gebeimbinde Westafrikas 
als Problem der Religionswissemschbaft (Leipzig 1937) 146s, que también 
critica con razón la idea de que tales organizaciones se puedan explicar por 
entero a partir del culto a los antepasados. 

* Webster, op. cit., 43ss, 169ss, y Wikander, Mánnerbund, 84s. 

* Webster, op. cit., 30. , 
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el centro cultual de un determinado tipo de religión, la entusiasta 
veneración del dios de los muertos y de la fecundidad, con sus tu- 
multuosas procesiones y sus ritos salvajes. Pero al concentrarse así 
el culto en un aspecto determinado del dios supremo o en un re- 
presentante divino concreto de la función guerrera en la comunidad, 
los miembros de la liga de varones quedan reunidos en una comuni- 
dad de intereses, que tiende a colocarlos en oposición a los restantes 
miembros de la tribu ?. 

Es bastante evidente que la liga de varones sólo puede estar 
asentada en un cierto estadio de la evolución de la sociedad. Para 
poderse desenvolver con libertad precisa una organización tribal 
poco férrea. Dentro de una comunidad estructurada rigurosamente 
no hay lugar alguno para la liga de varones. En efecto, al afirmar 
determinados aspectos de la esencia de la divinidad o un cierto tipo 
de divinidad, los miembros de la liga se ven conducidos tarde o tem- 
prano a aterrorizar a los extraños con ella. Este tipo de organiza- 
ciones termina así por entrar en conflicto con los órganos ejecutivos 
del orden comunitario, a no ser que la liga de varones logre tener 
en sus manos el poder absoluto dentro de la comunidad, convirtién- 
dose a su vez en un poder estatal. «La caza salvaje», la acometida de 
Odín a la cabeza de sus huestes desbocadas, no es algo exclusivo 
de Odín, sino que tiene lugar con toda seriedad en las algaradas sin 
freno de un tropel juvenil, en las que no son raros el saqueo y el 
asesinato Y, Por ello la oposición a esta forma de organización socio- 
cultual parece haber sido relativamente fuerte, y es significativo 
que la liga de varones en su forma típica no tiene ocasión alguna de 
imponerse allí donde se da un fuerte poder estatal al lado y por 
encima de la liga de varones. 

Sin embargo, esta liga de varones puede desarrollarse de un mo- 
do muy distinto. Puede «secularizarse». Cuando la misión cúltica 
decae o desaparece por entero, la confederación puede pasar a con- 
vertirse en una tropa o hueste guerrera agrupada en torno al cau- 
dillo de la liga. Los lazos de unión son también muy fuertes en esta 
forma organizativa. Lo mismo que en la liga cúltica de varones, sus 
miembros son entre ellos «hermanos», y en relación con el caudillo, 
«siervos» o «amigos». La vinculación al jefe viene señalada de diver- 
sas maneras: por el cinturón que ciñe el cuerpo de su secuaz, por 
el anillo que lleva en la oreja (ejemplos ambos del Irán: Ibn al-Balbi, 
Fársnámab, ed. Nicholson, 43, 7ss) *, o bien por un anillo de hierro 


2 Widengren, Hochgottglaube, 346, y Webster, op. cit., 110s, 124. 

3 Hofler, op. cit., 22ss, 276ss, y Widengren, Hochgottglaube, 329ss. 

* C£., en la sociedad romana más antigua, el cinturón que llevaban los 
leales de Rómulo, Duméxzil, Mitra-Varuna (París 71948) 114s, así como su 
anillo en el dedo, 43. 
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(¿en el brazo?: Germania, 31)*. El cinturón y el anillo de la oreja 
llevan en Irán el epíteto «del servicio», propiamente «del vínculo». 
Son símbolo de que el secuaz está «vinculado» a su jefe, es su «sier- 
vo», como reza el término nórdico Y. Pero al mismo tiempo el cin- 
turón en un cinto guerrero. La entrega de este cinto al secuaz le 
convierte en «siervo» del jefe, pero también le da el «derecho de 
armas», le convierte en un guerrero pleno. Los leales no son simples 
«siervos» de su señor, sino también «amigos» suyos, así como él 
tampoco es sólo su señor, sino igualmente su «hermano», del mismo 
modo que entre ellos mismos son «hermanos». Aquí se hace patente 
que la hueste o séquito ha conservado mucho de las instituciones y 
la ideología que distinguen a la cofradía *, 

Este tipo de organización, la hermandad o cofradía, constituye 
una forma transitoria de la liga de varones a la sociedad secreta *, El 
Islam es la religión donde más se ha impuesto. Tiene en común con 
la liga de varones el sentimiento de que los miembros son hermanos. 
En el ámbito de lengua árabe, muy en consonancia con ello, se lla- 
man también ¿kbwán, «hermanos». Un dato a favor de la continui- 
dad entre la liga de varones y la cofradía parece ser el hecho de que 
las formas que se conservan con mayor pureza proceden del Irán, 
como lo demuestran los términos iranios que perviven aún en el 
ámbito turco *, Es característico de la cofradía el que su papel socio- 
político queda resaltado con tanto o mayor relieve que el cúltico. 
Pensemos en las organizaciones futuwwah de la Edad Media islámi- 
ca o los ya mencionados Ikhwán as-safa. En las cofradías futuwwab, 
la admisión tenía lugar mediante una ceremonia de iniciación, cuyo 
trasfondo podemos vislumbrar en la liga de varones. El novicio es 
dotado de pantalones, la prenda característica del jinete iranio; se 
le ciñe un cinturón en torno al cuerpo y, a veces también, una escar- 


í5 C£, Hófler, op. cit., 198. 

%* Véase la inscripción sobre la piedra de Haállestad (L. P. A. Wimmer, 
De Danske Runmindesmaerker [Copenhague-Oslo 1914] 125). 

7 Widengren, Feudalismus im alten Iran: «AGF Nordrhein-Westfalen 
Abh.» 40 (Colonia-Opladen 1969) 41s, 53-56. 

3% ¿Cofradía» se emplea aquí para una forma organizativa distinta que en 
Wach, op. cif., 139ss, Nuestro uso del término resulta justificado en virtud 
del derecho de ciudadanía que ha adquirido en la islamología; cf. el artículo 
Darwish, en Handwórterbuch des Islam, 93s. De hecho, Wach reúne toda 
una serie de formas organizativas, que son muy distintas: Iglesia, ummab, 
samgba y la comunidad zoroástrica primitiva (cuya estructura organizativa 
sigue siendo incierta). 

* Véase el trabajo pionero de H. Thotning, Beltráge zur Kenntnis des 
islamischen Vereimswesens (Berlín 1913) 83, 112, 116, 119, 134, 162s, 164ss. 
La investigación posterior sobre la historia de esta forma organizativa está 
resumida por F, Taeschner, Das Futuwwab-Rittertum des islamischen Mit- 
telalters, en Beitr. z. Arabistik, Semitistik und Islamuwissenschaft (Leipzig 
1944) 340-385, donde se discute la conexión con Irán, 349, Cf. Massignon, 
«La Nouvelle Clio» 4, 171ss. 


El grupo 533 


cela y armas *. Es notable además que el sitio de reunión de la co- 
fradía se llama maidán, una palabra persa que significa «llanura», 
«campo de batalla» *!, y hace pensar en la planicie donde se reunían 
los miembros de la antigua liga irania de varones y más tarde el 
jefe de la hueste con sus guerreros. La denominación árabe del «can- 
didato» (masdid), «vinculado», recuerda también que el secuaz 
era en Irán bandak, «vinculado» (posteriormente «servidor») *. 

En la admisión se pronuncia un voto, el «compromiso de la co- 
fradía», y más tarde viene la bebida sacramental de agua mezclada 
con sal. Una poción que es de suponer sustituye al vino empleado 
originalmente *. 

Respecto a la conexión entre las cofradías futu1wwah con la liga 
irania de varones es también instructivo el hecho de que, sin tener 
en cuenta el ordenamiento estatal, pusieron en práctica su propia 
forma de derecho penal, a menudo en lucha directa contra los órga- 
nos policiales del Estado Y. Está ya iniciada aquí, como muchas veces 
se ha puesto de relieve, la evolución que llevará a la sociedad se- 
creta Y. Lo mismo hay que decir de los Ikhwan as-safa (propiamente, 
«los fieles camaradas»), en los que el carácter político reemplaza al 
militar y el enciclopédico-especulativo al ético («ético», pues la co- 
fradía, lo mismo que la liga de varones, ensalza un determinado ideal 
ético). En la propaganda siíta subterránea del siglo x, en Irán, los 
Ikbwán as-safa desempeñaron un papel importante *, 

Cuando la liga de varones o la cofradía se colocan, tanto en 
el aspecto religioso como social, en oposición directa al resto de la 
sociedad, estas asociaciones, como ya hemos indicado, pasan a ser 
ligas secretas * y llevan una existencia más o menos subterránea. 
Naturalmente, puesto que la liga secreta existe como forma socio- 
lógica autónoma, hay que subrayar que tales ligas secretas pue- 
den surgir en cualquier punto donde las condiciones sean favorables. 
Como hemos señalado anteriormente, la evolución no tiene por qué 


* Los pantalones conservan su nombre persa incluso fuera de Irán (véase 
Thorning, op. cit., 198s); de la entrega de las armas se trata en pp. 198 y 217. 
La escarcela hace pensar en el herrero Káváh, una famosa figura en la tradi- 
ción irania mítico-épica, p. 140. 

41 Thorning, op. cif., 120. 

2 Op. cit., 155, acerca de maidúd. 

* Op. cit., 129ss, donde se menciona también otro término, el «compro- 
miso de la fraternización»; op. cit., 200s, sobre la bebida sacramental; 
cf. Taeschner, op. cit., 368s. 

4 Taeschner, op. cif., 348, pone de relieve correctamente que esas «órde- 
nes de caballería inferiores» «continúan ciertas tradiciones de las huestes 
iranias». 

% Taeschner, op. cif., 350, habla de «su carácter de liga secreta». 

* ERE XI, 4555; El s. v. Acerca de sus concepciones, cf. también G. Wi- 
dengren, Studies in tbe RasPil Ihwán al-safa. 

* Sobre la liga secreta, cf. Wach, op. cif., 139ss. 
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partir siempre de la liga de varones y pasar por la cofradía. El des- 
arrollo expuesto muestra sólo una posibilidad de cómo puede sut- 
gir la liga secreta. Un proceso muy distinto es el seguido por el 
maniqueísmo en China, donde una organización marcadamente ecle- 
siástica % se transformó bajo la presión de las circunstancias en una 
liga secreta de intenciones políticas directas. Tiene una importancia 
básica la evolución dentro de la Shia, donde además de los Ikhwan 
as-safá encontramos ligas secretas tales como, pot ejemplo, los qar- 
matas Y y los asesinos *. 

Cuando la liga secreta aparece como una organización terrorista 
está compuesta de elementos asociales, que cultivan lo referente a 
la muerte con particular puteza. Á menudo puede plantearse la 
pregunta de si la evolución no ha estado dictada por enfermos 
mentales. 

Por medio de asesinatos consecuentes y metódicos, como en la 
secta de estranguladores fagber, que adoran a la sangrienta diosa 
Kali-Durga, extendían un auténtico imperio del terror *, En otras 
zonas se practicaba el devorar a los muertos u omofagia ordinaria. 
Las tendencias necrófagas las hallamos representadas por los adora- 
dores hindúes de Siva, los aghorapantbis”, que exageran en una 
dirección determinada un aspecto de la esencia de Siva, que se en- 
cuentra ya en su prototipo védico Rudra %. También en Africa se 
practica la ingestión de cadáveres en las ligas secretas. El canibalismo 
como ceremonia cúltica ha sido cultivado, incluso en épocas muy 
recientes, por miembros de la liga del leopardo, en Africa occiden- 
tal, de pésima fama y universalmente temida *. Los factores que han 


*% Wach, op. cit., 146 y 154, discute el maniqueísmo como una organiza- 
ción eclesiástica, lo cual es plenamente correcto. La «doble organización», 
tratada tanto por Wach como por Stróm, Religion och gemenskap, Ts, se 
presenta dentro de las estructuras de tipo eclesiástico, lo cual hacen notar 
también Wach, op. cit., 154, y Stróm, op. cif,, 79s. 

% Handwórterbuch des Islam, 269ss. 

% Op. cit., 60s. En este sentido es muy instructivo el material aportado 
por S, Guyard, Un grand maitre des Assassins: JA (1877) 387-450 (trad.) 
451-489 (texto). 

5 Véase ERE XII, 259s. 

2 Véase ERE VI, 420s. 

3 Véase E. Arbman, Rudra (Upsala 1922) 2665s. Sin embargo, Arbman 
no ha percibido el trasfondo sociológico. A ello hice una breve alusión en mi 
trabajo Hochgottglaube, 335s, donde queda señalado también un fenómeno 
equivalente en el ámbito iranio (331ss). También son importantes en ese 
contexto los llamados vrátyas, con sus danzas sexuales, sus cantos, su música 
y sus manifestaciones extáticas (véase J. W. Hauer, Der Vratya [Tubinga 
19271 23455). 

% A este respecto, véase, por ejemplo, la bibliografía citada en Widengren, 
Hochgottelaube, 336, mn. 13. Sobre esa sociedad, cf. también la monografía 
de orientación fundamentalmente sociológica, muy meritoria en sí, de B. Lind- 
skog, African Leopardmen (Upsala 1954); pero a sus conclusiones generales 
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contribuido a que las ligas se convirtieran en organizaciones terro- 
ristas con una praxis cultual pervertida son, naturalmente, de índole 
religiosa y sociológica. Ya hemos hecho alusión a los principales: 
la adhesión al aspecto maligno, o al menos demoníaco, de la esen- 
cia del dios supremo, o la adoración de la divinidad que desempeña 
en la sociedad la función guerrera, función que además es ejercida 
a menudo con singular crueldad; todo ello puede conducir, natural- 
mente, a un comportamiento asocial, atrayendo individuos que se 
encuentran a gusto al margen de la comunidad. Así se salta también 
al marco original de reclutamiento entre los miembros de la socie- 
dad, y todos los maleantes que andan sueltos en las tribus y grupos 
sociales vecinos se congregan en la liga *, De este modo surge un 
influjo recíproco entre el reclutamiento y el programa, que a la larga 
resulta funesto desde el punto de vista social y contra el que la so- 
ciedad ha de defenderse con todos los medios. Pero cuando el poder 
del soberano es pequeño, la liga secreta se convierte lógicamente en 
una banda que aterroriza a la sociedad con su misterioso e incontro- 
lable imperio del terror *, 


Entre las ligas secretas podemos contar también los partidos de 
oposición político-religiosos, conocidos por la historia del Islam, 
que en su lucha contra el poder del Estado se vieron forzados a pasar 
a la clandestinidad y organizarse como ligas secretas. Las organiza- 
ciones siítas de que hablamos ejercieron en algunos casos un im- 
perio del terror tan temible, que su nombre llegó a ser en las len- 
guas románicas la denominación ordinaria para los «asesinos» *, 
Otra cosa es que más tarde una organización así, cuando en circuns- 
tancias favorables llega al poder, pueda convertirse en un factor cons- 
titutivo del Estado, como, por ejemplo, la orden de los safawidas 


(no una sociedad secreta realmente existente, sino un abuso del lenguaje 
condicionado socialmente) no me puedo adherir. El modo de estudiarla es 
por aislamiento, no dándose por enterado de otros fenómenos similares. 

3 C£. J. Spieth, Die Religion der Eweer in Siúd-Togo (Gotinga-Leipzig 
1911) 179s. 

% Evidentemente, no puede ser casual que tanto los miembros de la an- 
tigua liga irania de varones como también la cofradía futumwwah islámica sean 
tildados de «ladrones» (cf. Widengren, Hochgottglaube, 330, con Taeschner, 
op. cit., 352, y DI 8 [19181 191). El «derecho de robo» es una de las carac- 
terísticas de la liga de varones. Por lo demás, minuciosas investigaciones pro- 
pias sobre la relación entre liga de varones, hueste y feudalismo han contri- 
buido a transformar considerablemente la exposición dada en la primera edi- 
ción de este trabajo; véase en concreto G. Widengren, Feudalismus im alten 
Iran, y Recherches sur le féodalisme iranien: OrSuec 5 (1956). 

7 La palabra francesa assassin y la española asesino vienen de hali$tyan, 
consumidores de hasisch, con que se designaba a los miembros de la secta 
siíta de los Siete, cuya arma preferida era el asesinato político alevoso. Véase 
rd des Islam, 60s. Cf. además el trabajo de Guyard citado en 
a nota 50. 
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en Irán durante el siglo xv. Se trata en este caso de una revolución 
violenta, que liquida por entero al estado anterior *. 

Sin embargo, las ligas secretas pueden adoptar también un ca- 
rácter algo más inofensivo, aun cuando estén marcadas por las ten- 
dencias que acabamos de mencionar. Este es el caso, por ejemplo, 
en la famosa liga Dukduk, en Melanesia. Con todo, también el dios 
de la liga Dukduk, de quien recibe su nombre, es una divinidad de 
rasgos bien inquietantes *, La tendencia a un comportamiento terto- 
rista es también claramente perceptible. Así, el representante cúltico 
de Dukduk tiene derecho a matar a quien él quiera durante la ce- 
remonia %. 

Parece como si las ligas secretas presentasen un carácter básica- 
mente distinto cuando el objeto de su culto, la divinidad, tiene una 
índole menos atemorizante, menos maligna, y cuando, por tanto, 
el desarrollo sociológico no lleva a que la organización adquiera un 
cuño asocial. Sin embargo, la liga de varones, con su adoración de 
una divinidad guerrera de rasgos demoníacos, predispone a la evo- 
lución que hemos bosquejado. Muy distinto es el proceso cuando 
la divinidad en torno a la que se congregan presenta otros rasgos 
y cuando los factores sociológicos condicionantes del proceso son 
deseables desde el punto de vista de la sociedad, como, por ejemplo, 
la voluntad de apoyo solidatio y ayuda mutua entre los miembros 
de la sociedad, sin que ello suceda a costa del «grupo de fuera». 
Es típico, sin embargo, de la tendencia que por todas partes ras- 
treamos el que también esos tbíasoi y sodalicia lleguen a convertirse 
en organizaciones políticas activas, centro de reunión de toda clase 
de elementos insatisfechos de la sociedad *, 

Una liga secreta de este tipo es sobre todo el grupo mistérico, 
cuyo origen en el ámbito griego está en el gremio (tbíasos), una 
asociación cultual y festiva %. El gremio congregaba a los hermanos 
gremiales en torno al culto de una divinidad determinada, cuya ado- 
ración no coincide con el culto estatal oficial, al menos por lo que 
respecta a las formas practicadas en el seno de la congregación. En 
Grecia existían ya thíasoi por la época de Solón, pero sólo a partir 


58 Sobre este proceso, véase W. Hinz, Irans Aufstieg zum Nationalstaat im 
Húnfzebnten Jabrbundert (Berlín-Leipzig 1936) 12, el cual dice: «El Estado 
nacional iranio de los safawidas debe su origen a una liga de varones basada 
en fundamentos religiosos». 

5 Además, es un típico dios supremo bisexuado (véase J. Winthuis, Das 
Zweigeschlechterwesen bei den Zentralaustraliern und anderen Vólkern 
[Leipzig 19281 37, 167). 

Webster, op. cift., 113, Cf. además Nevermann-Worms-Petri, op. cit., 
94s. 

el C£. The Gild of Zeus Hypsistos: HThR 29 (1936) 39ss, con Reicke, 
Diakonie, Festfreude und Zelos, 328ss, y sobre todo G. La Piana, HThR 20 
(1927) 291ss. 

2 Véase ERE VI, 420s. 
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del siglo v a. C. fue fundado el gremio para adorar divinidades ex- 
tranjeras. El gremio hace saltar las barreras de la antigua religión 
tribal y estatal, por el hecho de que también los extranjeros tienen 
derecho a incorporarse a él, Al gremio se pertenece por adhesión 
voluntaria, no por nacimiento. Se reúnen en una consagración co- 
lectiva a una determinada deidad, a la que se sienten unidos por 
lazos de devoción personal, de tono muy distinto y mucho más cálido 
que los que unen a los ciudadanos del Estado con las divinidades 
de la religión oficial. Se trata, por tanto, de un interés común, que 
congrega a los hermanos gremiales; nos estamos moviendo en el 
plano de la comunidad de intereses. El interés común de la asocia- 
ción, cuya expresión suprema es la comunión con la divinidad ado- 
rada por el gremio, queda plasmado también en las ceremonias que 
pretenden aproximar entre sí a los thiasótai, los hermanos gremia- 
les. Se celebran ágapes colectivos y se festeja el recuerdo de un falle- 
cido con exequias de carácter memorial. Todo contribuye a crear 
un sentimiento de solidaridad con la divinidad y entre los propios 
tbiasótai. Se crea una comunidad con vínculos tan fuertes como los 
de la sociedad sociorreligiosa en que uno nace, incluso más fuertes 
aún. El dirigente es el «padre» de los miembros, que son sus hijos 
espirituales Y. Encontramos aquí de nuevo mucho de la cohesión y 
la solidaridad del clan, robustecida por la conciencia de representar 
un círculo minoritario, que queda deslindado del mundo exterior. 
El «grupo de dentro» está contra el «grupo de fuera». 

Los gremios medievales de la Europa cristiana representan una 
directa analogía fenomenológica de los antiguos, con quienes deben 
tener un nexo histórico, aun cuando no estén del todo explicitados 
los vínculos. Estos gremios son organizaciones sociales, económicas 
y religiosas, pero —independientemnte de su fin primario— todas 
poseen un marco enteramente religioso. Los miembros deben pagar 
una cuota especial de entrada y además una cierta suma anual. En 
las fiestas y las reuniones locales llevan un traje gremial típico. El 
gremio era siempre una organización local, con un lugar de reunión, 
el local o salón gremial. La corporación se hallaba bajo el patrocinio 
de un santo; de ordinario tenían una capilla, donde se celebraban 
servicios litúrgicos y se decía misa, sobre todo en las fiestas anuales. 
Entre los brillantes espectáculos con ocasión de esas fiestas solía 
estar la representación de un «misterio» *, 


“ Véase R. Reitzenstein, Die hellenistischen Mysterienreligioner”, y el 
artículo Collegium, en Pauly-Wissowa, Real-Encyklopádie der classischen 
Altertumswissenschaft YV, col. 425. C£. F. Cumont, Die orientalischen Reli- 
gionen im romischen Heidentum (Leipzig *1931) 276, n. 11 (fratres caris- 
simos, C.1.L. VI, 406, hermanos queridísimos). 

% Véase ERE VI, 214s: Gilds. Sobre las representaciones de los misterios, 
véase supra, 154s. 
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Es característico que en los gremios se reúnan determinados gru- 
pos profesionales para un apoyo socioeconómico y para el culto co- 
mún. La misma tendencia encontramos en el Islam medieval. Allí, 
sobre todo en el Imperio otomano, los diversos gremios se organi- 
zaron según los mismos principios que regían para las organizacio- 
nes futumwab, pero sin los fines políticos que caracterizaban a estas 
cofradías. La semejanza con los gremios y corporaciones cristianas 
salta a la vista, en concreto también la circunstancia de que lo mis- 
mo unos que otros tenían sus patronos peculiares. Por eso ya hace 
tiempo se ha sospechado que tenían un origen común en las cor- 
poraciones romanas tardías y bizantinas %, Al mismo tiempo queda 
completamente en claro la relación con el movimiento futuwwab. 

La liga mistérica propiamente dicha se halla fundamentalmente 
en el mismo plano y, como acabamos de indicar, sus raíces en la 
cultura griega están en el thíasos. En el ámbito romano se da igual- 
mente un punto de partida en la organización gremial, llamada allí 
collegium o corpus Y, Con aprobación estatal fue erigido un colegio 
dedicado al culto de la Gran Madre, Cibeles, cuya veneración se 
introdujo el 205 a. C. En cambio, otros cultos tropezaron con re- 
sistencia por parte del Estado. Anteriormente nos hemos referido 
a lo ocurrido con los misterios itálicos de Baco, los cuales provo- 
caron la conocida resolución del Senado en 186 a. C., prohibiendo 
su celebración %. No obstante, por el tiempo de Sila volvió a haber 
de nuevo colegios con la misión de celebrar el culto de una divini- 
dad romana. Y durante la época imperial los gremios religiosos se 
convirtieron en auténticas ligas mistéricas. 

No es fácil llevar a cabo una delimitación entre la liga mistérica 
y el gremio Y. Con todo, merece la pena poner de relieve algunos 
puntos. Si la liga secreta en general puede definirse en el sentido de 
que es más bien comunidad de intereses que de vida, mucho más 
vale esto del gremio como una realidad sociológica, y si pasamos 
a la liga mistérica podemos apreciar que prácticamente ha cesado 
todo cariz de comunidad de vida. Mientras que el gremio podía 
tener aún el carácter de un agrupamiento cimentado en la sociedad, 
que, sin embargo, estaba también abierto a los extraños a la comu- 
nidad de vida, en cambio, de la organización mistérica hay que decir 
que no está construida sobre la base de la comunidad de vida, sino 
que representa un puro agrupamiento de individuos, desvinculados 
de su comunidad sociológica de vida. A ello se añade una circuns- 
tancia meramente religiosa. La liga mistérica concede la máxima im- 
portancia al hecho de que el acceso a los misterios sólo tiene lugar 


é Cf. Thorning, op. cif., 788. 
$ Véase ERE VI, 218s: Gilds. 
Véase supra, 516. 

é Cf. Wach, op. cit., 121ss. 
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en respuesta a la llamada de la divinidad. Apuleyo lo declara así 
expresamente acerca de su propia iniciación (Metamorfosis XI, 21). 
Por tanto, a la libre opción del individuo ha de corresponder una 
elección por parte de la divinidad %. También Pablo, como Reit- 
zenstein hace patente ”, habla el lenguaje de la devoción mistérica 
cuando dice: 


«Y a esos que babía destinado, los llamó; 
a esos que llamó, los rebabilitó, 
y a esos que rebabilitó, les comunicó su gloria» 


(Rom 8,30). 


Dentro de la liga mistérica, el esclavo puede, en principio, acce- 
der a una posición más elevada que la de un senador o procónsul 
romano ”. Con razón se ha puesto de relieve ? la concordancia con 
las palabras de Pablo en Gál 3,28: 


«Ya no bay más judío ni griego, 

esclavo ni libre, 

varón y bembra, 

pues vosotros hacéis todos uno, mediante Cristo Jesús». 


En la liga el puesto viene determinado por factores puramente 
religiosos; los cargos supremos están ocupados a menudo por los 
que dentto de la sociedad tienen un nivel inferior. Desde el mero 
punto de vista sociológico, la liga contrapesa así felizmente a la so- 
ciedad. El individuo postergado socialmente encuentra en ella su 
compensación, circunstancia esta cuya validez universal puede apre- 
ciarse también en las órdenes religiosas de nuestros días. 

Al mismo tiempo, el sentimiento de fraternidad viene fortale- 
cido por la conciencia de que dentro de la liga mistérica han caído 
las barreras sociales. La sensación, ya constatada en el gremio, de 
que sus miembros están emparentados queda resaltada con más 
fuerza aún. 

Es curioso que también las asociaciones de carácter puramente 
mistérico pueden manifestar una cierta conexión con las ligas gue- 
rreras de varones. Llama la atención lo mucho que los misterios 
mitraicos han conservado del carácter de organización guerrera. El 


% Reitzenstein, op. cit., 25288; cf. supra, 201. 

* Op. cit., 257, con la exégesis más aproximada, 257ss. Cf. también aquí 
supra, 201, n. 37. 

11 Cumont, op. cit., 25 = ed. francesa (París *1929) 43. 

” Briem, Mysterier och mysteriefórbund, 276. Sobre el contexto de estas 
palabras enormemente importantes, cf. sobre todo H. Schlier, Der Brief an 
die Galater (Gotinga 1962) 150-176. 
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estilo de pruebas de admisión demuestra el propósito de poner a 
prueba el valor y la presencia de ánimo del iniciando. El myste ha 
de prestar el juramento militar, sacramentum. Un grado concreto 
tenía el sobrenombre de «soldado» (+iles), y los misterios estaban 
reservados para los varones, rasgo único en la vida religiosa de la 
Antigiiedad tardía. Con razón se hablaba entre los adoradores de 
Mitra de una sancta militia "3, Finalmente no carece de importancia 
el hecho de que los misterios mitraicos, cuando por primera vez 
podemos percibirlos en la historia, nos aparecen entre los restos des- 
perdigados del ejército de Mitrídates Eupátor, que habían encon- 
trado refugio en los nidos de piratas cilicios ”*. En la época sub- 
siguiente se observa también que la auténtica difusión de los miste- 
rios tiene lugar entre los legionarios romanos. Por tanto, el culto 
de Mitra, en la medida en que podemos tastrear su historia, es, en 
primer término, una religión de soldados ?, que en ciertos aspectos 
ha heredado las tradiciones de la hueste militar ”, 

La exposición precedente ha puesto de manifiesto lo lejanos que 
nos hallamos de la sociedad indiferenciada. En ésta, la comunidad 
cúltica y social eran lo mismo. Ya sea que la tribu esté organizada 
según el principio de reciprocidad o el de jerarquización, o que en 
cuanto unidad sociológica sea también grupo cultural, o que el clan 
represente la organización sociocultual; en todos estos casos pode- 
mos constatar que el grupo originario es a la vez comunidad de vida 
y de intereses, una sociedad que tiene también el carácter de asocia- 
ción religiosa, o quizá mejor, una sociedad sociocultual. Pero esa 
unidad primitiva queda escindida ya al distribuirse las diversas ge- 
neraciones en distintos tipos de culto; en concreto, la liga de varones 
lleva una evolución tendente a la liga secreta. Su forma organizativa 
agudiza la contraposición entre sociedad y asociación o entre las 
formas organizativas sociales y religiosas. El individuo forma parte 
de la comunidad religiosa no ya por su nacimiento, sino por propia 
opción o por elección de Dios. 

Pero esta tendencia a la dispersión se enfrenta abiertamente a 
una nueva unidad. Desde el momento en que la Iglesia cristiana se 
extiende por Occidente, podemos observar cómo la sociedad vuelve 
a constituir una unidad sociológica y cúltica. La propia Iglesia es una 
sociedad a la que se pertenece por nacimiento; el bautismo de los 


* Cf. Lactancio, Instit. VII, 19, 5; trad. alemana: Widengren, Iranische 
Geisteswelt, 224; indicaciones bibliográficas, ¿bíd., 325. Cf. también The 
Mitbraic Mysteries, 448, 450. 

% Cf. Plutarco, Vita Pomp., 24, en Cumont, Textes et monuments figurés 
relatifs aux mystéres de Mitbra 11 (Bruselas 1896) 35d. 

% Cf. Cumont, Die Mysterien des Mitbra (Leipzig-Berlín *1923) 36, 

*% Cf. Widengren, Hdb. d. Or. VIIL, 53; Stand und Aufgaben, 116s; Mi- 
tbraic Mysteries, 434, 448. 
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niños sólo supone una confirmación por parte de la comunidad. 
Al mismo tiempo, la Iglesia abarca en cuanto asamblea cultual a to- 
dos los ciudadanos del Estado, de cualquier edad, sexo y condición. 
No queda espacio alguno para una unión de tipo religioso al margen 
de la sociedad religiosa, de la Iglesia. Es fácil ver que los cimientos 
de esta unidad están ya en las concepciones del cristianismo primi- 
tivo. La Iglesia viene concebida como un organismo vivo, es el Es- 
píritu de Cristo y también su cuerpo”, 

En esta evolución, de la que aquí sólo podemos destacar algu- 
nos puntos principales, se puede apreciar cómo al principio la comu- 
nidad cúltica es una comunidad de vida, es decir, tiene carácter de 
sociedad, para luego tender cada vez más a convertirse en comuni- 
dad de intereses, en una asociación religiosa, Ciertamente, también 
la evolución de la propia sociedad ha contribuido a acelerar este pro- 
ceso. Distintas sociedades de tipo sociológico quedaron absorbidas 
en una sociedad común mayor en virtud de factores político-eco- 
nómicos. Surgió así la ciudad-Estado sobre la base de diversas tribus 
y gentes (clanes), cada una de las cuales tenía su propio culto y re- 
presentaba un grupo sociocultual”. Pero más tarde, la primitiva 
organización tribal quedó fragmentada, construyéndose una gran 
sociedad, de ordinario según criterios territoriales. La comunidad 
cúltica y la sociedad divergen entonces. Nacen diversas organizacio- 
nes sociales y religiosas. Al mismo tiempo aparece con mayor nitidez 
en la perspectiva de la organización cultual el interés común que 
une a los miembros del grupo: el culto. La comunidad de vida, la 
pertenencia innata, se equilibra con la comunidad de intereses; la 
sociedad adquiere también el carácter de asociación. Podemos ilus- 
trar el comienzo de este proceso justamente con el principio orga- 
nizativo analizado por Forsberg, aplicado a los misterios eleusinos. 
Cuando luego prevalece la comunidad de intereses, pueden tener 
acceso elementos extraños, quizá a los comienzos más bien como 
clientes, pero después ya con igualdad de derechos. Luego prosigue 
la evolución hacia el gremio y la liga mistérica. 

Este proceso comporta también para el individuo una posición 
distinta de la de antes. Mientras que normalmente pertenecía sin 
más a un clan totémico o a un culto tribal determinado, al cambiar 
las circunstancias su derecho de ciudadanía religiosa pasa a depender 
de su libre opción (en perspectiva sociológica) o de la elección por 
parte de la divinidad (en perspectiva religiosa). No es casualidad 
que la piedad mistérica haya sido caracterizada siempre como la re- 
ligión del individualismo. La salvación del individuo es el punto en 


7 Véase supra, 98ss. 

7 Cf. la evolución en Atenas con las reformas llevadas a cabo por Clíste- 
nes (véase M. P. Nilsson, Geschichte der griechischen Religion 1 [Munich 
19411 672ss). 
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torno al cual se concentra la vivencia mistérica; no se trata ya del 
daño o provecho del grupo. Pero con el triunfo de la Iglesia cris- 
tiana, como ya hemos indicado, obtiene de nuevo la supremacía la 
tendencia opuesta, para quedar más tarde relevada por las sectas 
individualistas, las cuales —como acertadamente se ha dicho— re- 
presentan un «cristianismo asociativo», es decir, un ejemplo de 
agrupamiento, no de sociedad ”. 

Una forma peculiar de organización es la comunidad monacal, 
que encontramos claramente estructurada en el budismo, el mani- 
queísmo, el cristianismo y el Islam. Donde ha adquirido la máxima 
importancia es en el budismo, constituyendo el auténtico soporte de 
la religión. 

Fue el propio Buda quien fundó la orden monacal, basándose 
en una antigua práctica india que todavía pervive en el hinduismo y 
el jainismo. Pero Buda franqueó a todos el acceso a su orden, inde- 
pendientemente de prejuicios de casta. Sin embargo, ya desde pronto 
el ingreso en la comunidad monacal estaba sujeto a ciertas restric- 
ciones. Eran excluidos quienes padecían defectos corporales, como 
ceguera o parálisis, y también los viciosos, los jugadores y los en- 
deudados. Puesto que, según la doctrina de Buda, la salvación sólo 
se podía alcanzar en y por la comunidad monacal, no debía ponerse 
ningún obstáculo más a quien deseaba seguir el sendero que llevaba 
a la completa salvación. Sólo el monje era quien podía alcanzar el 
nirvana salvador; el laico debía antes hacerse monje para llegar al 
camino recto. «Los monjes constituyen la élite budista. Propiamente 
sólo ellos son budistas auténticos», dice Conze *, 

El ingreso en la orden tenía lugar con una ceremonia muy sen- 
cilla, cuyo núcleo consistía en que el novicio recitaba la fórmula de 
«los tres refugios»: 


«Yo pongo mi confianza en el Buda, 
yo pongo tmi confianza en la doctrina, 
yo pongo mi confianza en la fraternidad monacal». 


Además, el aspirante expresaba su deseo de ser admitido en la 
orden. La fórmula de los refugios se recitaba también en tres deta- 
llados artículos, que poseen un claro carácter confesional. A ello se 
añade en cuarto lugar la declaración de que el candidato quiere 
atenerse a los preceptos. Los puntos principales de la fórmula se 
pueden resumir del modo siguiente *!; 


” G. Aulén, Till belysning af den lutherska kyrkoidén (Upsala 1912) 
220ss. 

$ E, Conze, Der Buddhismus (Stuttgart *1962) 49, 

8 Cf. Oldenberg, Buddha, 3878: 
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«Al Buda quiero acogerme con fe clara, 

a la doctrina quiero acogerme con fe clara, 

a la fraternidad quiero acogerme con fe clara, 
por preceptos de rectitud quiero andar». 


Para la admisión, el candidato debía ir provisto de una escudilla 
de limosnas y tres hábitos, Al principio éstos eran rojos o de color 
púrpura, y estaban hechos a base de remiendos y andrajos. Sale así 
a la superficie una antigua herencia indoeuropea, pues ese vestido 
andrajoso lo conocemos como típica característica de tales asociacio- 
nes, y aparece también en el cristianismo y el Islam, aunque en modo 
alguno queda restringido a la esfera sacral, sino que es algo así 
como un signo de fraternidad. Además, el traje de harapos está 
vinculado evidentemente con el ir vagando de un lado para otro, 
Los metragirtos de la Magna Mater, los ascetas itinerantes y sin ho- 
gar de la Iglesia antigua, los monjes budistas, los ascetas de Siva en 
la Indía de la Edad Media, los derviches libres del Islam medieval, 
los franciscanos mendicantes y peregrinos: todos ellos pertenecen a 
este mismo contexto Y, Aparte de algunas pequeñeces personales, 
como bastón y navaja de afeitar, el monje no podía tener posesión 
alguna. 

Pero aquí encontramos una buena demostración de que el grupo 
no es igual a la suma de sus partes, sino que constituye un todo 
autónomo. La comunidad monacal puede poseer, en cuanto cotpo- 
ración, propiedades mobiliarias e inmobiliarias. Puede incluso tener 
como suyas riquezas considerables. Esto vale para los diversos mo- 
nasterios que poco a poco van surgiendo como alojamiento de los 
monjes durante la estación de las lluvias (vassa), en la que el andar 
vagando, obligatorio en otto caso, resultaba imposible o podía com- 
portar el peligro de transgredir el precepto del ahimsa, la obligación 
de no matar ningún ser viviente. Sin embargo, paulatinamente esos 
alojamientos se convirtieron en monasterios permanentes, y al di- 
fundirse la doctrina adquirieron una relativa autonomía. En reali- 
dad se llegó así a que la reunión de monjes significase el agrupa- 
miento de quienes se encontraban en el monasterio de referencia. 
La dirección de esos monasterios estaba en manos de los monjes 
más ancianos (sthaviras). Se distinguía además entre los monjes que 
ya llevaban un cierto número de años en la orden y los hermanos 


* Cf. a este respecto G. Widengren, Harlekintracht und Mónchskutte: 
OrSuec 2 (1953) 41-111, con las observaciones complementarias de Kungar, 
Profeter och Harlekiner (Estocolmo 1961) 132s. Sobre los derviches itine- 
rantes, véase sobre todo M. Hartmann, DI 8 (1918) 191ss, donde se trazan 
las líneas que retroceden hasta los ascetas itinerantes cristianos (cf. H. von 
Campenhausen, Die asketische Heimatlosigkeit [Tubinga 19301, y los filó- 
sofos cínicos). 
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más jóvenes o novicios. Mientras que los primeros cuidaban de la 
instrucción y de recitar fragmentos de lecturas y oraciones, los últi- 
mos habían de ejecutar los trabajos más bien manuales y servir a 
los hermanos más ancianos Y, Constatamos aquí, pues, la misma si- 
tuación interna del grupo de antes %: de su esencia parece formar 
parte una cierta diferenciación; no se trata de una masa indiferen- 
ciada, sino de un agrupamiento (o sociedad) estructurado con más 
o menos fijeza y con una clara tendencia a la jerarquización. 
Próxima a la organización budista está la maniquea, aunque 
en este caso no estamos tan bien informados sobre sus formas orga- 
nizativas. Sin embargo, el principio es en ambos casos el mismo. 
Un limitado número de «elegidos», que van directamente al encuen- 
tro de su salvación, llevan a cabo una segregación del mundo cir- 
cundante. En torno a ellos se agrupan con vínculos menos firmes los 
«oyentes», que sólo en una futura existencia se podrán librar de las 
cadenas de la materia. La misión de los oyentes es la misma que la 
de los laicos en los países budistas: cuidar de quienes se dedican de 
modo inmediato a su salvación. La relación mutua entre las dos 
categorías aparece bien marcada en una sentencia maniquea autori- 
tativa: «Los elegidos (se dedican) a sus preceptos, los catecúmenos 
(los oyentes) a sus limosnas» (Manicháische Homilien, 30, 24-25) $, 
Las órdenes islámicas de derviches se desarrollaron a partir de 
las cofradías, de que hemos hablado anteriormente, al concentrarse 
de forma exclusiva (o al menos muy predominante) en la tarea reli- 
giosa Y. Sin embargo, manifiestan también amplias coincidencias con 
las organizaciones monacales antes descritas. Al ser admitidos en la 
comunidad, los derviches quedan segregados de los demás adeptos 
del Islam. Aquí tenemos con seguridad un nexo histórico con el 
monacato cristiano, de quien el Islam adoptó ideales y formas orga- 


8 La información sobre la asamblea de monjes budistas está basado en el 
artículo Monasticism (Buddbist) de ERE VIII, 797ss, 

$“ Véase supra, 548. 

85 Polotsky, Manicháismus, en Pauly-Wissowa, Real-Encyklopádie, supl. VI 
(Stuttgart 1935) 262s, y Widengren, Mani und der Manicháismus, 97.100. 
Heiler, Erscheinungsformen und Wesen der Religion, 437ss, utiliza para el 
budismo, jainismo y maniqueísmo la denominación «órdenes religiosas», que 
no encuentro demasiado feliz, puesto que con ese nombre entendemos algo 
completamente distinto. La concordancia entre los auditores maniqueos, los 
srávaka jainistas y los upásaka budistas ha sido resaltada con claridad por 
Heiler, p. 439. 

86 La palabra darwi3, designando una categoría cúltico-sociológica, ha so. 
brevivido al cambio de religión del zoroastrismo al Islam; su origen, pasando 
por el persa medio dary03 (drigo3), se remonta a la palabra avéstica, utilizada 
ya por Zarathustra (drigu), «pobre». Podría tratarse de un término sacral del 
mismo tipo que la palabra budista bhikkbu, denominación pali usual del 
monje budista, que significa «mendigo». Es evidente que «pobre» y «mendigo» 
son términos del mismo tipo (fenomenológico); Widengren, OrSuec 2 (1953) 
58ss. : 
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nizativas Y. Lo mismo que la comunidad monacal cristiana surgió 
del círculo de discípulos en torno a un ermitaño famoso, igualmente 
los místicos se agrupan en ejercicios espirituales alrededor de su 
«maestro» (ustad), «anciano» (shaykh) o «padre» (pir) Y, Poco 
a poco la organización adquiere mayor firmeza al establecerse deter- 
minadas reglas para la vida en común, exactamente como ocurrió en 
el origen del monacato cristiano ?. 

También en el Islam se separa uno del mundo exterior a la co- 
munidad monacal, pero en principio nunca se ha afirmado que quien 
estuviese fuera de la organización perdería la comunión con Dios. 
Ni siquiera en las formas del cristianismo en que el monacato gozó 
de mayor estimación llegó a sacarse esa conclusión lógica. Por tanto, 
en el cristianismo y en el Islam se ha quedado uno a mitad de ca- 
mino. Hay otra forma de comunidad, demasiado potente como para 
que la organización monacal pudiera ser sin más aquello a lo cual 
propiamente está destinada: la única instancia de salvación, la colec- 
tividad que rodea al individuo para salvarlo del mundo, ya sea del 
ciclo de renacimiento o de la cárcel de la luz en las tinieblas de la 
materia. Frente a la orden derviche está en el Islam la comunidad 
(ummab) fundada por Mahoma, en el cristianismo la Iglesia (ek- 
klesía) referida a Cristo. Por eso tanto en el Islam como en el cris- 
tianismo la organización monacal llega a ser tan sólo una forma 
comunitaria dentro de la gran comunidad superior. Se convierte en 
una ecclesiola in ecclesía, pero no en la ecclesia misma. 

En la mayor parte de los pueblos aparece un sacerdocio como 
organización cerrada %. Se trata de un colegio que monopoliza para 
sí todas o ciertas funciones cúlticas. De este modo se construye sobre 
la base de la sociedad una asociación, que se distingue del resto de 
los grupos porque sus miembros se dedican exclusivamente a sus 
obligaciones sacerdotales. Naturalmente hay excepciones a esta regla. 
Así, los sacerdotes de Grecia y Roma compaginaban sus deberes 
religiosos con su condición cívica y su oficio *. 


Respecto a los ideales comunes y a las formas externas similares, véase 
T. Andrae, Zubd und Mónchtum: MÓ 25 (1931) 296ss. No hay que ignorar 
una cierta influencia budista en Irán oriental. 

é Sobre estos términos, véase Handwórterbuch des Islam (Leiden 1941) 
729: tariga; R. Hartmann, Al-Kuschairis Darstellung des Sufitums (Berlín 
1914) 100ss, y el trabajo mencionado en la nota siguiente, pp. 22s. Es impor- 
tante que también el tratamiento neopersa «Maestro» (ustád) deriva de la 
palabra irania media ósfat, utilizada para los maestros, por ejemplo, pata los 
expertos juristas. 

% Véanse, por ejemplo, las reglas más antiguas en el ámbito iranio en 
R. A. Nicholson, Studies in Islamic Mysticism (Cambridge 1921) 46. 

% Véase ERE X, 278ss: Priesthood, donde, sin embargo, la postura gene- 
ral diverge considerablemente de la exposición dada aquí. 

% Véase ERE X, 303, 326; una excepción constituyen en Roma el rex 
sacrorum y el flamen dialis (véase op. cit.). 
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Pero ya sea que el sacerdote tenga en la sociedad otras funciones 
además de la cultual o no, lo característico de los derechos sacerdo- 
tales es que el sacerdote y nadie más es quien lleva a cabo las tareas 
para cuya ejecución ha sido escogido. Con ello está relacionado el 
que el sacerdote sea el experto sacro, el único capaz de llevar a 
cabo correctamente el ritual, a menudo complicado, que requería 
gran habilidad técnica. Sobre todo en religiones en las que el sacri- 
ficio ha quedado configurado en una amplia serie de complicadas 
manipulaciones, se requería, naturalmente, un elevado grado de 
destreza profesional, de la que el laico no podía dar prueba. Si a 
pesar de ello un laico hubiese ejecutado las ceremonias principales, 
dada la importancia concedida al rito en las religiones con un esta- 
mento sacerdotal establecido, habría corrido peligro la eficacia de 
la acción religiosa y se habría podido excitar la cólera de la divinidad. 
Además de Grecia e Italia %, podemos mencionar como ejemplo de 
esta mentalidad sobre todo a la India, donde los sacerdotes adquie- 
ren una influencia prevalente y donde ellos mismos se consideran 
al menos por encima de la autoridad real Y, llegándose incluso a 
que los brahmanes tengan la pretensión de ser dioses en la tierra *, 
Es comprensible que con una idea semejante haya de trazarse una 
línea clara de separación entre sacerdote y laico. El sacerdote se 
convierte en mediador entre Dios y los hombres, posición esta que 
todavía hoy ocupa de hecho el sacerdote católico %. Naturalmente, 
a esta condición singular del sacerdote contribuye también el aisla- 
miento respecto al resto de la sociedad a consecuencia de las estrictas 
prescripciones de tabú, de las que, como vimos, está a menudo 
rodeado *, 

Entre las funciones cúlticas que el sacerdote ha de ejecutar, la 
primera es el sacrificio, como ya hemos constatado. Pero también 
la invocación a la divinidad con oraciones e himnos, así como la 
comunicación de oráculos de la divinidad, forman parte de las 
más importantes tareas sacerdotales. En ello aparece también de 
manifiesto su cometido mediador, Al recitar la lírica cultual como 
invocación a la divinidad, el sacerdote representa ante ella a la asam- 
blea cúltica, mientras que, a la inversa, representa al dios cuando 
anuncia a la comunidad la voluntad divina. Un clase especial de 
sacerdotes viene representada por los profetas, que se dedican ex- 
clusivamente a la proclamación de los oráculos. Pero también ellos 
suponen, naturalmente, un elemento del culto; el profeta es profeta 
cúltico, y su función puede muy bien compaginarse con otras fun- 


2 Véase ERE X, 303. 

% Véase ERE X, 314. 

% Véase ERE X, 316. 

% A. Harnack, Dogmengeschichte (Tubinga 1931) 106. 
% Véase supra, 20s. 3 
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ciones sacerdotales. Sobre todo en el ámbito semítico queda esto pa- 
tentizado con toda la claridad deseable. Muy al contrario de lo que 
a menudo se afirma, el vidente islámico (Rabin), que proclama la 
voluntad de la divinidad, puede muy bien ser sacerdote 7. Y se ha 
puesto de manifiesto que en el culto israelita el profeta tiene una 
importante misión que cumplir con su oráculo de la divinidad *%, 

De hecho, el profeta es sobre todo el portavoz de Dios, como 
indican tanto la denominación hebrea nábi como la griega propbhé- 
tes”, Por su boca habla el espíritu de Dios; en Israel posee el Es- 
píritu de Dios, el ríab Jabwae, y habla en su nombre: «Así dice 
Yahvé». El kabin árabe (cuyo nombre corresponde a la palabra 
hebrea para «sacerdote», koben) está igualmente inspirado y habla 
en nombre de un ser divino o demoníaco. Posee un ser espiritual, 
es magnún, está poseído por un espíritu (Zinm) *%, En el antiguo 
Oriente Próximo se dan también formas de inspiración profética 
entre los cananeos y semitas orientales. Así han aparecido también 
profetas en los textos de Mari %, Pero la forma por así decir «clá- 
sica» del profetismo sólo se da en el antiguo Israel, donde marcó 
decisivamente el desarollo religioso *?. 

Es interesante que entre los pueblos indios de Norteamérica 
han surgido en tiempos recientes formas de inspiración profética, 
con un papel importante, incluso político **, 


7 Véase A. Haldar, Associations of Cult Propbets among the Ancient 
Semites (Upsala 1945) cap. IV; J. Wellhausen, Reste arabischen Heidentums 
(Berlín-Leipzig *1927) 134. 

% Véase S. Mowinckel, Psalmenstudien YI (Oslo 1923); A. R. Johnson, 
The Cultic Propbet in Ancient Israel (Cardiff 1944; ?1962); A. Haldar, As- 
sociations of Cult Prophets (Upsala 1945); Pedersen, Israel TIT-IV, 108ss; 
Widengren, Literary and Psychological Aspects, 94ss. 

” Respecto a nábz, cf. Gesenius, Handwórterbuch, 480, y respecto a pro- 
phétes, E. Fascher, Propbetes (Giessen 1927), así como ThWb VI, 781ss. La 
raíz nb”, que encontramos también en el nombre del dios acadio Nabz, sig- 
nifica justamente anunciar, proclamar. La palabra árabe nabiy (a pesar de que 
la raíz nabe'a, anunciar algo nuevo, está atestiguada en la lengua árabe) es 
un extranjerismo procedente del arameo, no del hebreo (cf. A. Jeffery, The 
Foreign Vocabulary of the Quraán [Baroda 1938] 276). 

lw Cf. Haldar, op. cif., 180ss. Todo el ámbito semítico viene tratado por 
A. Guillaume, Prophecy and Divination among the Hebrews and otber Se- 
mites (Londres 1938). 

19% Cf. A. Lods, Une tablette inédite de Marí, en H. H. Rowley (ed.), 
Studies in Old Testament Prophecy, 103-110. En el mismo trabajo se halla 
un estudio de J. Pedersen, 127-142, sobre los hombres inspirados entre los 
israelitas y los árabes. En su trabajo sobte formas análogas en la religión 
egipcia antigua, G. Lanczkowski dice que «la profecía representa un fenó- 
meno de comportamiento religioso que sobrepasa los límites de una única 
religión histórica» (véase Altágyptischer Propbetismus [Wiesbaden 1960] 20). 

* La monografía mayor y mejor es la de Lindblom, Prophecy in Ancient 
Israel (Oxford 1962). 

15 Cf. ERE X, 381s. 
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Aun cuando el profeta de por sí pueda ser miembro de una 
corporación sacerdotal, y de hecho lo sea a menudo, parece, sin 
embargo, que sus dotes de inspiración y el convencimiento subsi- 
guiente de ser portavoz de Dios le puede acarrear fácilmente con- 
flictos con el sacerdocio «oficial». Tanto la religión israelita como 
la cristiana conocen ejemplos paradigmáticos de esos enfrentamien- 
tos entre el sacerdote y el profeta. Son típicos nombres tales como 
los de Amós y Jeremías, pese a ser creíble que al menos Jeremías 
era él mismo sacerdote. 


En cuanto mediador entre la divinidad y el grupo, el sacerdote 
es heredero del puesto sacral del rey. Sin embargo, en el culto de 
mayor importancia, el del templo principal, el rey retiene su posi- 
ción de dirigente de los ritos '%, Es al mismo tiempo sumo sacerdote 
y jefe del colegio cultual **, 


El sacerdote es seleccionado para su cometido mediante una ini- 
ciación peculiar, que señala como rite de passage su ingreso en un 
estado separado de los laicos '%, Su aspecto externo viene caracte- 
rizado de modo especial por el hábito, la tonsura, etc. Estas notas 
distintivas son compartidas por el colegio sacerdotal con otras cor- 
poraciones religiosas. Mencionemos sobre todo la concordancia con 
las órdenes monacales '”, A separarlos del resto de la sociedad con- 
tribuyen también todas las reglas del tabú, que —como ya se ha 
mencionado— los aíslan en el seno de la colectividad. Por lo demás, 
es interesante observar que en diversas comunidades cristianas sigue 
estando restringida hoy la libertad de movimientos del sacerdote 
por prescripciones de tabú similares, que varían enormemente, Las 
más frecuentes son el baile y el disfrute del alcohol, pero también 
el temor a espectáculos teatrales o cinematográficos, a los trajes 
deportivos, a vestir shorts, etc.; todo ello forma parte de esos fre- 
nos convencionales, que en la sociedad moderna desempeñan la 
misma función que el precepto de tabú en los pueblos carentes de 
escritura y en las civilizaciones superiores antiguas. 


Es muy difícil contestar a la pregunta de cómo nació un estamen- 
to sacerdotal peculiar. Evidentemente, habrá que buscar el motivo 
en la conjunción de varios factores diversos. Hay una cierta ten- 
dencia a ampliar los diversos elementos del ritual; se hacen añadi- 
duras a las ceremonias mientras la inspiración está todavía en mar- 


10% Las circunstancias egipcias y mesopotámicas son en este caso especial- 
mente aleccionadoras. Véase, por ejemplo, ERE X, 293s. 

1 Sobre lo que ocurría en Mesopotamia e Israel, véase Haldar, op. cil, 
47ss, caps. 111 y IV, passirm. Sobre el soberano romano como jefe del colegio 
pontificial, véase supra, 342s. 

19% Cf. supra, 197ss, acerca de los ritos de iniciación. 

17 Véase supra, 562ss. 
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cha entre los participantes en el culto *%, Pero cuando luego los 
ritos han alcanzado una forma más extensa y complicada, de ordi- 
nario el ritual se anquilosa en las formas a las que ha llegado y, 
como hemos visto, se requiere un alto grado de habilidad y expe- 
riencia técnica para dominar sus detalles de modo satisfactorio. Ya 
en la cultura totémica se pueden observar huellas de esta evolución. 
En Australia ocutre que no es un grupo cultual indiferenciado quien 
lleva a cabo los ritos. Realmente sucede, como hacen patente Spencer 
y Gillen, que, por ejemplo, en la tribu aranda el curso y el estilo 
de los ritos son determinados por unos pocos de entre los ancianos 
dirigentes. A quienes tienen experiencia y son considerados como 
autoridad en estas cosas se les llama oknirabata, «Grandes Maes- 
tros» 1%. Tenemos aquí ya un germen de lo que en circunstancias 
más favorables puede llegar a ser un colegio de expertos sacros. 
Evidentemente en Australia no se daban las condiciones para una 
evolución semejante, pero en otros lugares los presupuestos eran 
más favorables. También en otro aspecto es instructivo el totemismo 
australiano. Sucede que el número de miembros del grupo totémico 
que actúan en los ritos es limitado: en las tribus septentrionales de 
Australia Central, dos o tres a lo sumo *. Por la propia naturaleza 
de las cosas ellos llegan a familiarizarse con los ritos más que los 
demás, exceptuados los expertos ancianos. Aquí tenemos, sin duda, 
un elemento que ofrece también la posibilidad de evolucionar hacia 
un oficio como representación permanente de la divinidad en el 
culto, lo mismo que el que actúa en el grupo totémico representa 
al tótem. En virtud de este principio surge en las ceremonias toté- 
micas una acción combinada entre quien actúa y el resto del grupo, 
que viene a representar a la asamblea cúltica *!, Otra tercera cir- 
cunstancia notable es que uno de los ancianos inicia a los recién 
ingresados en la significación de los ritos *?, Vemos en ello un em- 
brión de la importante función ejercida por el sacerdote en muchas 
sociedades y ligas, introduciendo a los iniciandos en los misterios 
de la religión y en general dando instrucción en momentos sagrados. 


EL INDIVIDUO 


En la descripción precedente de la vida cúltica del grupo hemos 
aludido por anticipado a que el grupo se presenta como unidad cul. 


1% Véase supra, 546s. 

12 B, Spencer y F. J. Gillen, The Northern Tribes of Central Australia 
(Londres 1904) 179. 

*0 Op. cit., 178. 

: Op. cit., 180 (la comunidad cúltica pasiva), 182 (la comunidad cúltica 
activa). 

12 Op. cit., 180. 
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tual a las órdenes de un dirigente. Considerando el culto de Bomai- 
Malu, del que hemos tratado anteriormente, vemos que al frente 
de las ceremonias estaban tres miembros del Beizam boai. Sin em- 
bargo, en este triunvirato había un primus inter pares, pues sólo él 
tenía derecho a llevar la máscara de Bomai "*, Hechos similares pue- 
den constatarse en las ceremonias totémicas, en las que a menudo 
un único miembro del grupo dirige el baile y entona los cantos, 
mientras el resto del grupo actúa de coro **, Recordemos en este 
contexto el drama griego nacido del culto, que anteriormente a Es- 
quilo era representado por un actor junto con un coro, lo cual, desde 
un punto de vista puramente fenomenológico, concuerda muy bien 
con las observaciones generales que pueden hacerse con respecto a 
la actuación ritual del grupo **, 


En las sociedades religiosas de los pueblos carentes de escritura 
se puede constatar igualmente que el culto está dirigido por un 
miembro de la sociedad. En la sociedad Dukduk el papel principal 
viene desempeñado por el representante cúltico de Dukduk *%, La 
sociedad Dukduk está dirigida por un círculo interno compuesto de 
algunos de los personajes más significativos de la tribu, guiados por 
el jefe, Hasta qué punto este último es quien representa en el culto 
el papel de Dukduk no lo dicen las fuentes. Las ligas secretas están 
dirigidas en general por un Gran Maestro. Entre los ewe (en terri- 
torio de Togo) se presenta un culto vodoo importado de Dahomey 
y practicado en la sociedad Yewe. Esta ha erigido un gran número 
de instalaciones de tipo monasterio. Cada una de ellas está bajo la 
dirección de un sacerdote y abatca gran cantidad de miembros mascu- 
linos y femeninos, que deben obediencia incondicional al sacerdote. 
Este ¿dirigente decide sobre la admisión o expulsión de los miem- 
bros **, 


Lo que distingue al dirigente de una sociedad religiosa o de un 
grupo es, por una parte, que dirige y ejecuta los ritos, y por otra, 
que ejerce el poder ejecutivo. En principio estas dos funciones vuel- 
ven a surgir, por ejemplo, en los dirigentes religiosos de las órdenes 
derviches y en sus predecesores de los grupos menos estructurados 
en el seno del sufismo. Todos obedecen allí servilmente a su shaykb, 


13 Forsberg, op. cit., 31. 

114 Véanse las detalladas referencias de Spencer y Gillen, op. cif., 177-225, 
y C. Strehlow, Die Aranda- und Loritjastámme in Zentral-Australien. 3: Die 
totemistischen Kulte der Aranda- und Loritjastámme (Francfort 1910) 10ss. 

5 Sobre el origen del drama griego en el culto, véase ERE IV, 879ss: 
Drama, y W. Schmid, Die griechische Literatur vor der attischben Hegemonie 
(Munich 1929) 629ss (en W. Schmid y O. Stáhlin, Geschichte der griechi- 
schen Literatur). 

16 Cf. supra («Bomai»), y véase, además, Webster, op. cif., 111ss. 

1 Spieth, op. cit., 172s, 178. : 
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y él es quien dirige los ejercicios de meditación '*. También entre 
los monjes de la Iglesia siria antigua aparece un director de los ejer- 
cicios espirituales, llamado justamente «guía» (m'dabbtrána) “?. 

En los misterios de Attis, cuya organización puede considerarse 
típica de la liga mistérica, el puesto supremo está ocupado por el 
sumo sacerdote (archigallus), el más elevado de los galli, los cas- 
trados servidores cúlticos de la diosa. Aparte de sus funciones pro- 
féticas específicas, que hacían de él el portavoz de la divinidad, des- 
empeñaba también deberes sacerdotales muy importantes, sobre 
todo en la gran fiesta anual, en marzo. Al mismo tiempo él es el 
dirigente espiritual de su organización ”, 

El colegio sacerdotal, lo mismo que la comunidad de monjes, 
está bajo la dirección de un miembro del colegio. En el colegio pon- 
tifical era el pontifex maximus quien lo representaba de cara afuera 
y quien actuaba de portavoz suyo. En muchos casos no estaba vincu- 
lado a la opinión de sus colegas '?!. Este principio directivo pasó al 
cristianismo. Invocando las palabras de Mateo: 


«Abora te digo yo: Tú eres Piedra, 

y sobre esta roca voy a edificar mi Iglesia, 

y el poder de la muerte no la derrotará. 

Te daré las llaves del reino de Dios; 

así, lo que ates en la tierra quedará atado en el cielo, 

y lo que desates en la tierra quedará desatado en el cielo» 


(Mt 16,18-19), 


la Iglesia católica ha confiado la dirección suprema de su sociedad al 
hombre que ella considera como sucesor de Pedro y vicario de Cristo 
en la tierra, vicarius Cbristi: al papa de Roma. Este señala la cum- 
bre de un sistema jerárquico que se va ramificando hasta llegar a 
cada comunidad como grupo cúltico menor *?. Dentro de las Igle- 
sias cristianas de carácter episcopal se emplea en principio el mismo 
sistema 9, 


18 Véase Hartmann, op. cit., 103ss, y Nicholson, op. cif., 10, 22s, de 
donde se desprende que un director es indispensablemente necesario para 
el místico. 

12 Cf. Widengren, Researches in Syrian Mysticism, 181. No obstante, es 
difícil expresarse sobre el alcance de su autoridad. 

120 HH, Graillot, Le culte de Cybéle (París 1912) 233s, 

12 Véase ERE X, 326s. 

12 Véase ERE 1, 634ss; XII, 729ss. Para interpretar las palabras de Jesús, 
véase también O. Linton, Das Problem der Urkirche in der neueren For- 
schung (Upsala 1932) 157ss. Sobre el trasfondo histórico-religioso, véase 
R. Reitzenstein, Das iranische Erlósungsmysterium (Bonn 1921) XII. 

13 Véase Episcopacy: ERE V, 335ss. 
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Muy distintas parecen ser las circunstancias dentro de las formas 
de cristianismo fundadas sobre la base de un agrupamiento volunta- 
rio. Sin embargo, con el correr del tiempo el carácter de asociación 
llega a ser enteramente ilusorio. De facto se cuenta a los hijos de los 
miembros como parte de la comunidad, la cual, al cabo de algunas ge- 
neraciones, tiende decididamente a adoptar un carácter de sociedad, 
es decir, de comunidad de vida a la que se pertenece por nacimien- 
to , Paralelamente a ello, evoluciona hacia una jerarquización. Las 
asociaciones cristianas libres están dirigidas de diversos modos, pero 
de ordinario hay algún tipo de junta que constituye la autoridad su- 
prema '%, En esta junta, un miembro ocupa el puesto directivo 
como portavoz o presidente. Esta «constitución sinodal», procedente 
del tipo de cristianismo reformado del que han surgido los grandes 
movimientos de las Iglesias libres, es aplicada hasta en los niveles 
inferiores de cada comunidad, cuya dirección se lleva del mismo 
modo **, También aquí hay una persona en este consejo de direc- 
ción que por su posición y por la autoridad derivada de ella asume 
el puesto directivo ". Vemos, pues, que en todo el ámbito cristiano 
la evolución va en el sentido de que el grupo religioso esté sometido 
a un dirigente. Por todas partes impera una reciprocidad entre el 
dirigente individual y el grupo por él dirigido. En realidad, casi 
en todos los ámbitos existe un sacerdocio Y, 

Como ya hemos indicado varias veces, el sacerdote ocupa una 
posición singular dentro del grupo cúltico. El es quien recibe las 
revelaciones de la divinidad, en virtud de las cuales hace llegar al 
grupo la voluntad de Dios y comunica la salvación. En la religión 
mesopotámica, el sacerdote proclama: 


«Yo soy el mensajero del dios Ea. 
Ea me ba hecho saber para qué me ha enviado. 
Me ba enviado para dar vida a los hombres en camino» 


(Schollmeyer, Sumerisch-babylonische 
Hymnen und Gebete an Samas, 31, 11, 
2ss). 


1 Cf. a este respecto Congregationalism: ERE IV, 19s, sobre el problema 
de los hijos de los componentes, que son también contados como miembros 
de la comunidad. 

"5 Stróm, Religion och gemenskap, 72, nota, aboga pot utilizar en tales 
casos el término «secta». 

1 Sobre la constitución reformada de la Iglesia, véase Presbyterianism: 
ERE X, 265ss, y Congregationalism: ibíd. IV, 20s. 

27 En un tipo determinado de constitución se distingue el ejercicio de las 
funciones cúlticas de la autoridad disciplinar, dividiendo de acuerdo con 
esto la dirección de grupo entre dos personas o dos categorías de personas. 
Acerca de un ejempo típico del ello, véase ERE IV, 20, 24. 

18 Sobre el ministerio sacerdotal en los tipos de cristianismo no episco- 
pales, véanse los artículos de ERE citados en las notas .126 y 127. 
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Lo que dice aquí el sacerdote era desde el principio algo que el 
rey tenía derecho de expresar. Como ya hemos visto, allí donde pre- 
domina la ideología de la realeza sagrada era el rey el auténtico «en- 
viado» de Dios, que desempeñaba la tarea de mediador y salvador *?. 
Una escena muy instructiva, que muestra al rey como dirigente del 
colegio y mediador de la revelación, se encuentra en las inscripcio- 


nes de Asarjaddón. Primero el rey se dirige a Asur y Marduk Y; 


«Reyes de los grandes dioses, creadores de los dioses y diosas, 
a un lugar tenebroso me habéis enviado con un mensaje difícil, 
el mensaje de renovación con hombres desobedientes, 
que no se conocen a sí mismos, no son sensatos desde días 
[antiguos. 
Me incliné reverente ante la sentencia de Samas y Adad, 
y en virtud de su justo oráculo hice disponerse a los miembros 
[del colegio de videntes para entrar en Bit mummi. 
Concerniente a Asur, Babilonia y Nínive vi una visión, 
y sobre los miembros del colegio de sabios extendí a ambos 
[lados las manos, 
para traer el mensaje y pronunciar la sentencia del oráculo, 
y luego recibieron como a una voz mensajes de augurios 
y después me dieron una buena respuesta» 


(Meissner - Rost, Die Baninschriften 
Asarbaddons, 2355. Rev. 14-15, 20- 
23) BL 


El fundador de la comunidad gnóstica y apóstol itinerante asu- 
me, respecto a la comunidad cúltica, la misma posición que antes 
el rey. En una invocación al apóstol Tomás se dice: 


«Hermano gemelo del Mesías, “enviado” del Altísimo..., 
tú que te bas vuelto causa de vida para muchos..., 

pues viniste a los hombres errantes 

y con tu “epifania” y tus palabras divinas 

abora se convierten al Dios verdadero, que te ba enviado» 


(Hechos de Tomás, cap. 39). 


1% Véase supra, 334. 

50 Una discusión más detenida de este texto (mencionado ya en la primera 
edición de 1945) viene dada por Haldar, op. cif., 47ss, 

Bl Con Bit mummi se designa la estancia cultual en que permanece el 
colegio, llamado «los sabios» (+máré ummáni), cuando se imparten los orácu- 
los. Con este colegio cúltico delibera también Nabonido, según el poema 
satírico dirigido contra él. Véase O. E. Ravn, Babylonske og Assyriske Kon- 
gers bistoriske Indskrifter (Copenhague 1934) 223, Ravn traduce «los peri- 
tos», que, sin embargo, no expresa correctamente el contenido técnico del 
término. 
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Vemos de inmediato que la posición de mediador del apóstol en 
este caso es la misma que la del rey mesopotámico (asumida del 
sacerdote de Ea). Está enviado por la divinidad como mensajero 
suyo, ha venido a los hombres que andan errantes y les ha dado 
«vida». Recordamos también que precisamente el término «apóstol» 
reproduce la palabra aramea s'/iba, enviado '*. El «enviado» es el 
gran mediador entre el grupo, consistente en la comunidad cúltica 
fundada por él, y Dios, que le ha enviado. Esta figura del salvador 
la encontramos en los sistemas gnósticos y en las corrientes cristia- 
nas e islámicas influidas por las ideas gnósticas. En el Evangelio de 
Juan es Cristo el enviado Y, y en la Shia, el imán resulta ser de ese 
mismo tipo, que —como vimos— coincide en parte con el papel 
de Mahoma, tal como se nos presenta en el Corán y en la tradición 
más antigua **. Con un giro repetido con tal frecuencia que puede 
ser considerado como típico, se dice de un pretendiente sita: 


«Luego creció la pretensión de al-Mugirah hasta pensar que 
él era un enviado (rasúl) y profeta (nábz), y que Gabriel —¡Alá 
le bendiga! — le había traído la tabla (al-laub) de Alá» 


(Naubahti, Die Sekten der Shia, 55). 


Vemos aquí el papel que la tabla con la revelación celeste escrita 
desempeña para el salvador en su calidad de mediador de la revela- 
ción a la humanidad Y. Siempre que tropezamos con esta figura 
gnóstica del salvador, constatamos que en ella pervive la antigua 
ideología regia del Oriente Próximo **, La posición que ocupaba 
el rey mesiánico como dirigente de la asamblea cúltica fue heredada 
por el salvador gnóstico. «Del rey al salvador» puede resumirse bre- 
vemente la evolución. La posición soberana que asume aquí el me- 
diador se explica porque en su figura queda personificado el grupo. 
El rey es idéntico al grupo *, 

El apóstol itinerante fundador de la comunidad nombra a los 
sacerdotes regulares, que son ordenados por él. Esta actividad suya 


32 Cf. supra, 464. 

18 Véase supra, 465s. Sobre el concepto de «apóstol» en el cristianismo, ' 
cf. H. Riesenfeld en RGG* 1, 479-499, donde viene indicada también la bi- 
bliografía más importante. 

1 Véase supra, 463, 

195 Respecto al texto citado, véase con más detalle Widengren, Muhammad, 
¿be Apostle of God, 32s. 

1 Un detalle tan característico como la entrega al rey de las tablillas del 
destino aparece de nuevo en la descripción que da el Islam en las formas 
en que se comunica a Mahoma la revelación. Cf. G. Widengren, Psalim 110 
ocb det sakrala kungadomet i Israel (Upsala 1941) 19s, y aquí supra, 307s. 

Véase supra, 360, y cf. 'T. Irstam, The King of Ganda (Estocolmo 
1944) 40: «Indeed, Ganda and its people ware personified in the king». 
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de ordenaciones viene descrita con frecuencia en la novelesca litera- 
tura apostólica siria, de modo que el apóstol mismo ocupa el lugar 
del obispo. Cuando sufre la muerte martirial —y éste es el proceso 
ordinario—, nombra a un obispo, un presbítero y un diácono. Como 
obispo y jefe de la comunidad queda establecido el hasta entonces 
presbítero, que le servía a él mismo en cuanto obispo; el hasta ese 
momento diácono pasa a presbítero y se ordena un nuevo diácono. 
Descripciones típicas se hallan en los Hechos de Tomás, cap. 169; 
en la Doctrina de Addai, ed. Phillips, 39 (de la trad.) 8, y en los 
Hechos de Andrés *”, En este contexto no debemos dejar de men- 
cionar que también las mujeres podían asumir en el cristianismo 
antiguo el puesto de diácono, con lo cual, por tanto, a la siguiente 
vacante podían pasar al de presbítero *, 

Por lo demás, no es posible reducir a una fórmula sencilla la 
relación entre los ministerios «carismáticos», como apóstoles, pro- 
fetas y doctores, y los cargos regulares, como obispos, presbíteros, 
diáconos y lectores **, 


Por tanto, el puesto del dirigente dentro del grupo está claro, 
lo mismo que la posición de quienes a sus órdenes gobiernan la so- 
ciedad o el grupo: fundamentalmente están en la misma situación 
que el dirigente. Ya desde los comienzos de la evolución los sacer- 
dotes reciben sus poderes del rey, asumiendo en parte o por entero 
sus funciones sacrales. Pero ¿qué ocurre con un miembro concreto 
del grupo? ¿Qué relación tiene con la forma de comunidad y con 
su religión? Topamos aquí con el problema de la «religión indivi- 
dual», sobre el que tanto se ha discutido. Es natural que en todo 
tiempo haya habido sujetos que se salieron del marco del grupo 
cuando éste les resultó demasiado estrecho. Pero normalmente el 
individuo sólo existe en cuanto miembro del grupo al que pertenece, 


Bs Cf. Widengren, Mubammad, tbe Apostle of God, 78s. 

9 C£. op. cit., 217-219, los capítulos editados y traducidos por mí de las 
diversas recensiones de los Hechos de Andrés en sirio. 

1% Cf. F. Bilabel y A. Grohmann, Griechische, koptische und arabische 
Texte zur Religion und religiósen Literatur in Agyptens Spátzeit (Heidelberg 
1934) 196. 

11 De la bibliografía más antigua, cf. A. v. Harnack, Mission und Aus- 
breitung des Cbristentums (Leipzig 1924) 332-379; de la más reciente, H. von 
Campenhausen, Kirchliches Amt und geistliche Vollmacht (Tubinga 1953) 
84, n. 1; A. Adam, RGG? I, col. 1301-1303. Von Campenhausen, Op. cif., 79, 
n. 6, hace referencia a Didajé, 15, 1, encontrando allí: «Expresamente dicho 
que los obispos ejercen fundamentalmente la misma función que los líderes 
carismáticos de la comunidad». Ignacio de Antioquía y Cipriano contribuye- 
ron especialmente a robustecer la posición del obispo. Pero aunque de Ignacio 
sea verdad que en su concepción del ministerio es singularmente «eclesial», 
pero no clerical (Von Campenhausen, op. cif., 112), el pensamiento eclesial 
de Cipriano tiene un marcado cuño «sacro-jurídico» y «sacro-político» (Von 
Campenhausen, 0p. cit., 297). 
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sea sociedad o asociación, y tenga un carácter cúltico o social o las 
dos cosas. Se ha señalado, con tazón, que en los pueblos carentes 
de escritura y en las antiguas civilizaciones, con su fuerte sensibili- 
dad para lo que mantiene unido al grupo, el individuo tenía menos 
posibilidades que en la moderna sociedad occidental para llegar a ser 
sujeto autónomo. Pero no debe subrayarse en exceso este contraste. 
También en los países influidos por la civilización europea se observa 
en nuestros días lo estrecha que resulta propiamente una mentalidad 
individualista. Parece como si en el transcurso de la historia el res- 
peto a los derechos del individuo precisamente en cuanto individuo 
fuese reemplazado con rapidez por exigencias enormemente concre- 
tas concernientes al deber del individuo de no expresar tendencia 
individual alguna que pudiera comportar el riesgo de colocarle en 
oposición al grupo. De hecho, vivimos de nuevo en una era de co- 
lectivismo. En este sentido resulta instructiva la historia del pro- 
testantismo, cuando se consideran las persecuciones a las que estu- 
vieron expuestas las corrientes individualistas. Y esto dentro de 
un movimiento que, desde el principio, defendió decididamente los 
derechos del individuo frente a la sociedad. Y apenas esas corrientes 
comenzaron a su vez a organizarse como grupos se pudo constatar 
en ellas la misma tendencia del grupo a exigir de cada miembro sen- 
tirse, en primer término, como parte del grupo, y sólo en segunda 
línea como individuo. De aquí provienen esas continuas escisiones 
dentro de las escisiones, que se prolongan hasta el infinito. Es ca- 
racterístico también que cuando un individuo se opone al grupo y lo 
abandona, su primer cuidado es de ordinario formar un nuevo grupo 
con él mismo como dirigente. El individuo parece tener una repug- 
nancia innata a estar solo, sin el apoyo de un grupo. 

Hubo un tiempo en que se solía mirar a los profetas de Israel 
como las grandes figutas solitarias que, apoyadas en Yahvé, se co- 
locaron en radical oposición a su pueblo **. Una investigación más 
reciente ha probado, en cambio, que los profetas se esforzaban por 
actuar sobre el pueblo, apoyándose para ello en los grupos que ha- 
bían congregado en torno a sí**, Lo mismo ocurre de ordinario 
con el místico. A propósito de una sentencia de Heilet: «El autén- 
tico místico no convierte a nadie, no hace prosélitos», dice Andrae: 
«Con ello Heiler convierte en realidad al místico en una rara avis... 
Todas las corrientes místicas más significativas se han distinguido 
por una propaganda especialmente intensa» '“, Andrae señala tam- 
bién la fuerza aglutinante que es propia de la piedad mística. Está 


12 Cf. H. Holscher, Die Propbeten (Leipzig 1914) 174 y passim. 

1 Cf. Johnson, op. cif., 51ss; Haldar, op. cit., 137ss. 

14 "T, Ándrae, Mystik och social gemenskap, en Till Arkesbiskop Soder- 
bloms sextioársdag (Estocolmo 1926) 14. 
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pensando «en las nuevas estructuras sociales que son producto 
directo de la mística». Baste mencionar con Andrae el monacato si- 
rio-egipcio y la comunidad monacal budista **, 

Por otra parte, no se puede afirmar que la religión individual 
esté ausente por completo de la sociedad más o menos diferenciada. 
En su esfera no falta en absoluto el individualismo **. Puede que el 
grupo sea una unidad, pero en él ciertos individuos se apartan de 
la gran masa del grupo '*, Esto no rige sólo para la o las personas 
dirigentes dentro de la organización, sino también para otras, como 
Andrae ha hecho patente. Este pone de relieve que la actitud res- 
pecto a la religión puede estar de hecho muy diversificada entre los 
pueblos carentes de escritura. ¡Qué diferencia existe entre el chamán 
elegido e inspirado por la divinidad y el librepensador racionalista 
polinesio, que dudaba radicalmente de la existencia de los dioses! *%, 
Paul Radin hizo una importante distinción entre pensadores y hom- 
bres activos dentro del grupo en los pueblos carentes de escritura. 
Las consecuencias socio-religiosas han de ser elaboradas con mayor 
detalle, lo cual permanece como una importante tarea para el futu- 
ro *%, Entre nuestros antepasados nórdicos, Ljungberg distingue va- 
rios tipos diversos de conversión al cristianismo. La escala va desde 
el escéptico declarado hasta el convertido de todo corazón *%, 

Por tanto, la postura del individuo frente al grupo y su religión 
puede ser muy variada. La vida religiosa del grupo viene confor- 
mada por los individuos, y éstos, a su vez, están influidos por el 
medio ambiente del grupo. Sin embargo, el dirigente tiene siempre 
importancia decisiva para el tipo de religión dentro de la forma co- 
munitaria. Tampoco él puede soslayar el influjo del grupo que dirige. 
La relación entre individuo y grupo es de la misma índole en el 
plano religioso que en el social. Hay una continua reciprocidad entre 
individuo y grupo. 


15 Op. cit., 12. 

“4 Stróm, op. cif., 134s, recomienda en este caso y otros similares la utili- 
zación del término «personalismo», más exacto. Aquí hemos conservado la 
denominación «individualismo», sobre todo por motivos prácticos. 

17 Cf. S. A. Cook, en W. Robertson Smith, The Religion of the Semites 
(Londres *1927) 591ss. 

e T. Andrae, Die Frage der religiósen Anlage (Upsala 1932) 52s, 59s. 
Andrae se apoya a veces en las importantes observaciones de Radin (cf. nota 
siguiente). 

1% P, Radin, Die religióse Erfabrung der Naturvólker (Zurich 1951) ca- 
pítulo II. 

1% HL. Ljungberg, Den nordiska religionen och kristendomen (Upsala 
1938) caps. 4 y 5. 
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COSMOS, SOCIEDAD E INDIVIDUO 


En una serie de trabajos que tratan de la estructura y el culto 
de la sociedad indoeuropea, Georges Dumézil ha llamado la atención 
sobre la tricotomía de funciones sociales que se da en ella *!, En la 
cúspide está el poder soberano en sus dos aspectos, el mágico y el 
jurídico; luego viene el aspecto guerrero, y, por último, la actividad 
dirigida al abastecimiento de los miembros de la sociedad. A su vez, 
cada función social se hallaba bajo la protección de una divinidad o 
grupo de divinidades. Algunos ejemplos pueden ilustrar esto. Ya 
cuando la primera acometida de los pueblos indoeuropeos, en con- 
creto los arios, se hizo perceptible históricamente en el Oriente 
Próximo, en el reino de Mitanni, aparece este sistema. El poder 
soberano viene representado allí por el mago Varuna y el jurista 
Mitra, el poder guerrero por Indra y la fecundidad por los gemelos 
divinos Nasatyas. Este es esencialmente el sistema que encontramos 
en la India, con la diferencia de que los dioses gemelos Nasatyas 
aparecen allí a menudo en compañía de una figura femenina, que 
se presenta con diversos nombres **, 


Tiene una importancia fundamental el que Zarathustra —como 
ha hecho patente Dumézil— basase en este sistema su interpreta- 
ción de la esencia de Ahura Mazda. Los Ameda Spentas que rodean 
al dios supremo son meras «abstracciones» de las antiguas divini- 
dades indo-iranias. Así Vohu Manah y Aña corresponden de hecho 
a Mitra y a Varuna; X3azra vairya es el protector divino de la fun- 
ción guerrera, que en la India se llama Indra. Haurvatat y Ámeretat, 
pareja de gemelos en Irán lo mismo que en la India, se ocupan de 
las mismas funciones ejercidas allí por los Nasatyas. A su lado está 
en el sistema de Zarathustra Armaiti (Aramati), cuyo equivalente 
«politeísta» en Irán es Anahita, y en la India la divinidad femenina 
asociada con los Gemelos, que recibe diversos nombres, presentán- 


dose sobre todo como Usas o Saravasti %, 


Anteriormente hemos visto que los Amesa Spentas constituyen 
como el cuerpo de Ahura Mazda; son los elementos de que está 
compuesto el universo *, Para la especulación indoeuropea el cos- 
mos y la sociedad aparecían como un organismo tripartito, como un 


15 Véanse sobre todo los trabajos de resumen, Mitra-Varuna (París 91948); 
L'béritage indo-européen d Rome (París 1949); Les dieux des Indo-Européens 
(París 1952); Idéologie tripartie des Indo-Européens (Bruselas 1958). Fue 
básico el pequeño escrito Mytbes ef dieux des Germains (París 1939). 

12 Cf. Dumézil, Tarpeía (París 1947) 56ss. Es muy probable que tras la 
diosa babilónica Allatum se esconda precisamente esa divinidad; op. cit., 63s. 

155 Cf. Duméxil, L'héritage indo-européen, 67s; Tarpeia, 56ss. 

15% Véase supra, 88s. 
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ser orgánico *, El universo se concibe como el Gran Hombre, que 
consta de los elementos distribuidos en tres grupos (Ameia Spentas). 
Pero el propio hombre es un retrato y una analogía del cosmos, es 
un microcosmos, estando en cuanto tal distribuido igualmente en los 
diversos elementos, a los que retorna cuando muere 1%, En el cos- 
mos, el lugar supremo está ocupado por el cielo; en la sociedad, por 
el rey-sacerdote, que corresponde al cielo, mientras que los guerreros 
corresponden al viento, que ocupan el lugar intermedio del universo. 
La tierra, colocada en el nivel inferior de los tres mundos cósmicos, 
está representada en la sociedad por los agricultores y pastores. El 
hombre, en cuanto parte del cosmos y de la sociedad, tiene igual- 
mente sus tres niveles: cabeza, tronco y pies %”. Estos tres mundos 
pueden ser considerados también bajo la dimensión del tiempo: el 
cuerpo de la divinidad nace, existe y perece por envejecimiento. 
Este es el principio, medio y final, la fórmula de omnipotencia que 
hemos conocido *, 

Por tanto, es un grandioso sistema cosmológico-sociológico- 
antropológico el que subyace al ejercicio de las funciones religiosas 
en la sociedad indoeuropea, sobre todo en la indo-irania, donde el 
sistema primitivo fue conservado con mayor pureza y originalidad. 
Esta especulación sobte el mundo, la sociedad y el hombre es la 
que lleva consigo una serie de fenómenos que hemos tratado, tales 
como el panteísmo, la apocalíptica, así como la actitud cósmica —en 
cierto modo, la gnosis— y la mística. Sólo en este trasfondo pode- 
mos captar por entero el alcance de estos fenómenos en el mundo 
de la religión. 

Pero también en las religiones de las antiguas culturas superio- 
res, así como entre los pueblos carentes de escritura, la religión 
constituye un auténtico sistema, cuyos diversos componentes no se 
pueden considerar por separado. El haber visto esto lo debemos a 
la moderna investigación de la historia de las religiones *, 


155 Resumiendo: Olerud, L'idée de macrocosmos et de microcosmos dans 
le Timée de Platon, 185s. 

156 Cf. supra, 91s y 481. 

157 Cf. n. 155. 

158 Véase supra, 440 y 494. . 

159 Cf, las acertadas observaciones de Stúhr en Stúht-Zoetmulder, op. 


cit., 17. 
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catbedra: 325, 5178 

caturyuga: 421 

Caza salvaje: 394, 551 

Celso: 514 

Cena eucarística: 201, 208, 285, 
290ss 
como acción sacrificial: 287ss, 

291 

carácter ritual: 190 

Ceres: 32, 78 n. 

Cérices: 549 

Cetro (cf. Símbolos religiosos del 
poder) 


Cibeles (Kybele, Magna Mater): 
77, 558, 563 

Cicerón: 65, 515 

Cínicos, filósofos: 563 n. 

Cinturón: 551s 

Cipriano: 298 n., 5753 n. 

Cito: 129 n. 

Ciro el Grande: 156 

cistopborus: 353 

Civilizador (héroe cultual, demiur- 
go, portador de la salvación): 
en las culturas superiores: 81 
en los pueblos carentes de escri- 

tura: 79ss 
tipología: 80, 81 
tres grandes tipos: 81 

Claudio: 517 

Cleantes: 60 

Clemente (epístola de): 166, 538, 
540 

Clemente, leyenda de: 163 n. 

Cofradías, hermandades, en el 1s- 
lam: 552s 

collegium: 558 

Columna de luz: 91 n., 313 

Combate final escatológico: 131, 
429s 

Comida de dioses: 284, 287s 

Cómodo: 333 n. 

Confesión de los pecados, peni- 
tencia, formularios: 235, 237, 
243, 247ss, 251 
existente: 

con catálogos de vicios: 247s, 
252 
como sentimiento general del 
pasado: 23555, 239ss, 247ss 
vinculadas a acciones expiato- 
rias simbólicas: 243ss, 251 
no existente, visión panorámica: 
253s 
Conjuro, fórmulas de: 7s 


Conocimiento salvador: 172, 447, 
450, 452 

Conservadurismo: 
del lenguaje cúltico: 218s, 259 
del rito: 190 

Constantino: 211 

Constantino el Grande: 506 

Contemplación de Dios: 84, 413, 
479, 481, 492, 501 

Corán: 508, 528, 542, 574 

Corazón como alma vital: 400 (cf. 
también Alma, concepciones del) 

Cordero, con referencia a Cristo: 
208, 293 


Cordero pascual: 2805, 293 
Coronación, ceremonias de la: 138 
Coronación del rey: 
motivos, temas: 3475, 348s, 350ss, 
354 n., 355, 3565, 358, 360 
tipología: 346 
Coronación, ritual en Inglaterra: 
348, 355, 358 


corpus: 338 

Corte de pelo: 369 

Cosroes Anojarván: 528, 529s 

Costumbres de duelo (luctuosas, 
fúnebres): 246, 369ss 
interpretación: 374s 

couvade: 197 

credo: 180s 

Cremación: 376 
motivos para la: 378 

Cristianismo: 8 n., 78, 98, 102, 
113, 115 n., 129, 131, 155, 169, 
191, 194, 201s, 204, 207ss, 211, 
213, 254, 2745, 284s, 2925, 295ss, 
323, 329, 347, 349, 352s, 377, 
386 n., 387, 388, 390, 391, 396, 
408, 410s, 414s, 4385, 465, 466 n., 
469, 473ss, 486ss, 489ss, 492, 
495, 497, 508s, 512, 518s, 526, 
528, 530, 537, 539, 541, 543, 
561s, 565, 5715, 574, 575 

Cristo: 39, 98ss, 101s, 194, 201, 
204, 206, 211, 291, 293, 297, 
356, 438, 439s, 465, 468 n., 
489, 491s, 497, 519, 565, 571 
(cf. también Jesús) 
muerte y resurrección: 155, 456 
como ternero cebado: 191, 289 

Crónica ceilandesa Dipavamsa: 531 

Crónica siria de Zuquin: 312 

Cronos: 277 

Cuatro épocas (períodos): 436ss 

Cuentos populares: 403 

culpa: 254 
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Culto a los antepasados: 114, 144, 
151, 197, 333, 384s, 418s, 550 
Culto a los muertos (cf. también 
Culto a los santos): 
banquete por los muertos: 380ss, 
384s, 388 
en cuanto culto a los antepasa- 
dos: 385, 550 
en cuanto culto a los mártires: 
386 n., 3878 
en cuanto culto del soberano 
muerto: 382ss 
ofrendas a los muertos: 384, 
388 
sacrificio por los muertos: 384, 
385, 3895 
Culto a los santos: 113, 385ss (cf. 
“también Culto a los muertos) 
en la Antigúedad: 165, 3855 
en el budismo: 391 
clases de santos: 390 
continuidad fenomenológica: 391 
en el cristianismo: 3878 
en el Islam: 387, 3908 
en el judaísmo: 391 n. 


Chamanes: 80, 365, 577 
«Champion» del rey: 348 
Chananya ben Hiskia: 534 n. 
Chivo expiatorio, ritos del: 
en Israel: 2665, 271 
en la religión griega: 2768 
en la religión mesopotámica: 
269s, 271 
chlamúás: 349 
Choza de cañas: 215, 304ss, 307, 
310 
Chtrónios: 37 


daéná (= dhéna): 161, 228, 459s 
daévas: 120, 449 n. 
Dagán: 71, 146 

Daggal: 440 

daggala: 440 

dabr: 70 

dabyupati: 52, 345 
daimontíes): 9 n., 115 n. 
daksayana, sacrificio: 56 
daksina: 316 

Damkina: 204 

Damo: 511 

Dan: 279 

Dánae: 57, 113 n. 
Daniel: 532, 534 

Dante: 152, 411 


Daramulun: 200 
darwis, daryos, drigos, drigu: 564 
Dasá (dasyu): 228 
Datastán i denik: 96, 366, 457, 462 
David: 129, 335, 373, 382, 437, 
505 
Demavend: 428, 430, 439 
Deméter: 58, 59, 515 
Demetrio Poliorcetes: 349 
Demiurgo: 81, 455, 474 
Democratización del ritual: 
bautismo cristiano: 208ss, 213 
llanto ritual: 232s 
ritos nupciales: 217s 
ritos de Osiris: 211 n., 364 n, 
ritual regio sumerio: 364 
Denkart: 96, 156, 425 n., 463 n., 
464, 493, 5278, 529 
Derecho como hipóstasis: 108 
Derviches: 563, 564 
Desgatramiento de los vestidos 
como costumbre de duelo: 372s 
Despertar en el lenguaje literario 
gnóstico: 468 
Destino: 
cámara del: 302 
determinante del: 3s, 50, 59s 
dios del-el dios supremo como 
distribuidor del: 43, 46, 47, 
48ss, 58ss, 64, 66, 68s, 70ss, 
426, 440 
tablas, tablillas del: 302s, 350s, 
535, 574 
deus otiosus: 47, 49ss, 53s, 36, 
71s, 79, 103 
deva(s): 56, 118, 120, 334 
devayána: 180 
dbammanusárin: 185 
dbáaman: 55 
dharma (dbamma): 3, 184, 336, 
4225 
Dharmaguptaka: 531 
dharma lipi: 531 
dhéna: 338, 459 (cf. también 
daéná) 
Dhritarástra: 431 
diábolos: 130s 
Diana: 78 
Diatessaron: 539 
Didajé: 247 
dies sanguinis: 372 
Dilaceración como costumbre de 
duelo: 370s 
dil-r1$: 491 
dióbletos: 29 
Dión Casio: 217, 233 n., 346 
Diocleciano: 333 n. 
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Diodoro Sículo: 22 
Diógenes Laercio: 511 
Dionisio: 54, 61s, 105s, 140s, 258, 
282, 286, 333, 516 
Dionisio de Halicarnaso: 166 n. 
Dios, imagen de: 41, 61, 73, 75s, 
78s, 426, 429, 484 n. 
Divisiones (escisiones) del dios su- 
premo: 44ss, 53, 61s, 106s, 113s, 
270, 276, 349 n., 578 
Dios supremo (cf. también deus 
otiosus; Fecundidad, dios de la; 
Destino, dios del): 
es el cielo: 62, 67, 116 
engendra el mundo desde sí mis- 
mo: 36, 67, 88, 143s 
fe en el: 3, 42 n., 43, 44 n., 88, 
103, 5530 
su evolución panteísta: 83ss 
su evolución politeísta: 103s 
en el Irán: 51ss 
en el Norte: 653 
en figura de animal: 67, 104 
en figura femenina: 64, 76ss, 
107, 114, 289, 459 
en forma antropomorfa: 62 
objeto de culto: 47, 51s, 54, 59, 
71 
relación con otros dioses: 71, 
113ss 
como ser andrógino: 46, 52s, 56, 
61, 68, 73ss, 144, 556 n. 
tipologías: 42, 45 
es el universo: 83ss, 92, 432 
Dióscuros: 78 n. 
Dioses especiales: 110s, 390 
Dioses instantáneos: 111, 277 n. 
(cf. Dioses especiales) 
directorium spirituale: 489 
Desintegración, proceso de: 438 
(cf. Mito, tendencia disociativa) 
disomatos: 61 
Divinidades dema: 82 
Djámaspa: 179 
djed, pilar: 342 
Dieus: 57 
Documento de Damasco: 337 
Domicio: 388 
Doncellas del paraíso en el Islam: 
470 (cf. también daena) 
Dos salidas: 414, 415 
de ut des, principio del: 260s 
Dragón, tema del: 119, 125, 131, 
142, 1585s, 224ss, 227s, 428, 
438, n., 439 
Draupadi: 77 
drug-vant: 119 


drub (drug): 118, 120 

Druidas: 524 

Dualismo: 117, 129, 429, 443, 445, 
450, 454s 

Dukduk (sociedad): 556, 570 

diPl-Sara: 112 

Dumizi: cf. Tammuz 

duppu arni (tuppu arni): 192, 243 

Dura-Europos: 313, 324, 326, 517 

Duranki: 302 

dvapara: 421s 

Dyaus pitar: 56, 57 

dzo: 8 


Ea: 204, 212, 303, 512, 572 

Fabzu: 303 

Eanna: 37 

ebbu: 37 

Ybionitas: 438 

Eckhart: 498, 500 n. 

Edda: 183 

Edificio como símbolo del cuerpo: 
418, 457 

Edom: 546 

<edut: 351 

Efrén el Sirio: 152, 209, 291s, 389, 
406, 413, 486 

Egeria: 510 

égersis: 372 n. 

Eknatón: 112 

é-kur: 301 

El (Elyón): 71s, 146, 308, 354, 
370 
como dios creador: 71 
como dios del destino y del 

tiempo: 71 

como dios de la fecundidad: 72 

El Grande: 66ss (cf. Wr) 

Elangabal: 217 

elám (illamu): 309 

Elección entre el bien y el mal: 
177ss, 187 

electi (elegidos): 327, 564 

eligere: 201 

ellu: 37 

Emanaciones (Irradiaciones): 143, 
454, 483, 485 

Embalsamamiento del cuerpo: 376 

Embla: 144 

Embpédocles: 294 

enas: 118, 120 

enavés: 32 

Encarnación (cf. también avata- 
ras): 427, 437 n., 438 n., 472 

Enguirnaldamiento: 208s, 218 

enincbili (ano): 197 n. 

Enki: 303 
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en-ligir-si: 217 n. 
Enlil: 125 n., 302, 332, 336, 356, 
503, 512 
Enmeduranki: 5035 
Enmesarra: 274 n. 
Entronización: 2055, 356ss, 503s 
Enúma Elis: 74, 136, 141s, 163, 
269, 279, 302, 306, 437 n. 
Enviado (apóstol, mensajero): 81, 
463ss, 4635, 472s, 5058, 507, 511, 
574 
Fón, Aion: 75, 89, 315, 439s 
Epaminondas: 510 
Epístola de Bernabé: 130 n., 488 
Epiteles: 510 
Epoca de felicidad: 435s 
Eros: 61 
error: 234 
Erua: 237 
Esagila, templo: 301ss 
Escatología, la existencia después 
de la muerte: 
en el budismo: 410, 417 
en el cristianismo: 408, 413ss 
definición: 405, 421, 441 
en el Islam: 407, 408, 412s, 415s 
en pueblos carentes de escritura: 
407s, 418 
en la religión griega: 417 
en la religión indo-irania: 407, 
409 
en la religión nórdica: 429 
Esdras: 506, 511, 514, 516, 532 
ésjaton: 405 
Espejo: 486, 492 
Espíritu: 94s, 100ss, 455, 480, 481s 
(cf. también Alma, concepciones 
del) 
era del: 497 
Esposa: 
la colectividad como: 218 
la Iglesia como: 214, 216 
Esposa-esposo como pareja regia: 


Esposo, Cristo como: 78, 208, 213s, 
216ss, 491 

Esquilo: 60, 570 

Estaciones por el camino místico: 
480 

Estadios por el camino místico: 
479, 480, 488, 495, 500s 

Estado ritual: 17, 20 

Estatua sacral: 307, 358s 

Este mundo: 436 

Esteban: 297 

Esteban bar Sudaile: 489s, 492, 
494 n., 497 


Ester: 532, 534 

Estobeo: 91 n., 203 

Estoicismo: 152, 489 

Estrabón: 311 

Etana: 164 

Etemenanki: 301 

etimimu: 385 

Eumólvidas: 549 

Eumolpo: 511 

eunamtila: 304 

E-urimin-anki: 301 

Eurípides: 165 

Eusebio: 506 

Evagio: 494 

Evangelio a los Hebreos: 115 

Evangelio de la Verdad: 450 

evmok: 236 n. 

Evodio: 464 

Excerpta ex Theodoto: 211 

Exogamia: 11, 547 

Exposición del cuerpo: 376, 380 
como embalsamamiento: 376 
como sepelio de plataforma: 380 

Expulsión del espíritu del muerto: 
367 

Extranjero en el lenguaje literario 
gnóstico: 469 

Ezequiel: 506, 523 


Fama (fama): 64 
faná (fami): 480, 487, 488 
Fanes: 61 
Fantasma, espectro: 401s 
Faraón: 172, 309 n., 319, 332, 342, 
353, 358, 383 
Farid ad-din “Attár: cf. “Attár 
Fáridum (Frétón, Zraetaona): 
138 n., 159, 225ss, 2288 
fata Tovis: 64 
fatum como voluntad de Dios: 64 
Fe: 
y buenas obras: 174 
con componentes intelectuales: 
169, 179, 181, 182, 187 
como confesión: 171, 174, 178s 
como confianza: 169ss, 173, 180, 
181ss, 184ss 
como decisión, elección: 178s, 
187 
popular: 151s 
en relación con los mitos: 172, 
174, 1865, 179 
en relación con los ritos: 183, 
186, 193s 
Fecundidad (fertilidad), dios de la; 
el dios supremo como dador de 
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la fecundidad: 46, 52, 54, 62, 
64, 72, 103ss, 221, 268, 383, 
550s 

Felipe: 514, 521 n. 

Félix de Nola: 388 

Fenomenología de la religión, de- 
finición: 1s 

Fenris, lobo: 430 

Ferecides: 417 

Fidelidad como hipóstasis: 108 

fides: 180, 181s 

Fiesta de las Tiendas: 245, 247, 
310, 505 

Filón: 343 n., 514 

Firdausi: 159, 225, 227s 

Fírmico Materno: 202, 512 

Hamen-bralman: 21 

Hamen Dialis: 20, 64, 565 n. 

Flora: 78 

Fornmanna sógur: 182 

Frashaostra: 179 

fraíkart (frasokereti): 425, 429 

frasdo.kara: 426 

Fratrías: 547 

Fravaráne: 178 

frestag-roín: 463 

frestak/g (fraésta): 462ss 

Fretón: 125 (cf. también Fáridum) 

Freya: 77 

Freyr: 430 

Fro: 183 

Fuego funerario en honor al muet- 
to: 382 

fulltrát: 183 

futiwwab, organización: 451 n., 
552s, 555 n. (cf. Sociedad) 


Gabriel: 507 

Gad: 346 

gafala: 171 

Gafar al-Sádiq: 513 

gab: 448 

galli: 571 

Gamséd: 228 

gandák: 124 

Gandharvas: 422 

Gannák Meénok: 124 
ga-num: 219, 307 

ganúnu: 219, 307 

Garm: 430 

garódmán: 409, 451 

Gariasp (Keresaspa): 428 
gathas, himnos: 451, 524, 543 
Gatumdug: 332 

Gayómart (Gayó marta, Géhmurd): 
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90, 424, 437, 462 (cf. Hombre 
primordial). 
gbogbo: 397 
Geb: 113 
géban-qvatai: 348 
gebenna: 414, 416 
Gellius: 21 
Gemelos, mellizos: 422 
genatúrte natúre: 499 
gnona: 219, 259 n. 
gentes: 561 
Georgós: 57 
Gertrud von Helftá: 78 n. 
gesra: 406 
getib: 424 
Ghazzali: 416 
ginn: 567 
gi-par (giparru): 306 
Girapu, árbol: 338 
girravidan (girravisn): 179 
gism: 480 
gnosis: 450 
Gnostícismo, sentido de la gnosis: 
alternancia simbólica: 456 
antropología: 456 n. 
concepto de tiempo: 474s 
dualismo: 454s 
en general: 81s, 89, 90, 102, 124, 
160, 162, 203, 216, 220s, 285, 
297, 396, 398s, 402, 443, 450s, 
452s, 459s, 462, 464, 466ss, 
4695, 471, 473s, 479, 481, 493, 
4975, 499, 539s, 5735, 579 
islámico: 454, 468ss 
lenguaje literario: 456, 469s, 
473, 492 
en el sufíismo: 479ss 
temas principales: 
el alma: 455, 45755, 461, 466s 
el salvador: 453, 461ss, 464s, 
466, 471ss, 475 
tipos de: 454 
Gnosticismo, trasfondo indo-iranio: 
ascensión del alma al cielo: 446s, 
448, 457, 458ss 
conocimiento redentor: 446, 450, 
452 
dualismo: 443, 445, 450, 454 
especulación sobre el macrocos- 
mos y el microcosmos: 445, 
448, 453, 455 
panteísmo: 443s, 447, 455 
tipo de salvador o redentor: 
462s, 464, 466s, 469 
visión pesimista del mundo: 444, 
448ss 
Golurum (Geusurran): 424 


610 Indice analítico 


Gracia como hipóstasis: 108 
grábapatya: 316 
Gran Nous (Nous luminoso): 463 
Gran período: 422 
Gremio: 556ss, 559, 561 
en el Islam: 558 
Gudea: 75, 332, 343, 505 
Guía en el lenguaje literario gnós- 
tico: 469 
Guilgames: 164, 304 
poema de: 139, 232, 258, 292, 
304, 382, 385 
gumab: 298 n. 
gumeétión: 425, 449, 455 
gurz (varz, vazra): 228 
guzidab: 335 
gvak: 449 
gyán (gan): 90, 93, 456, 482 
Gyges de Lydia: 8 
Gulfaginning: 80 


Haddad: 72 

Hades: 122 

hadit: 483 

bágios: 34, 38 n., 39 n. 
bagnós: 33s, 39, 318 
Hallaj: 133 n., 460 n., 490 
hbamartía: 276 (cf, también Pecado) 
bamingja: 9 
Hammurabi: 332, 335 
hacólam babbe: 130 
birolam bazxe: 129 
baramau: 38 n. 

Harapos, andrajos: 563 
harmu: 38 n. 

Hasán: 190 

básid: 169 

basisiyú: 555 n. 
hasíatan: 129 n. 
Hatáyost: 428 

Hator: 357 

Hatsepsut: 355, 357 
battát: 273 

hauná rabba: 489 
Haurvatat: 89, 355, 578 
bály): 95 

bázesthai: 29 

Hécate: 62 n. 

Hechos de Andrés: 573 
Heimdall: 430 

beis tbeós: 115 n. 
hékal (ékallu): 309 
Hel: 430 

Helena: 60, 77 

Helgi Hundingsbane: 402 
Heliodoro: 466 


Henoc: 81, 506, 514, 5358 

beg bPáraes: 308 

Hera: 77, 78, 140, 258 

Heracles: 165 

Heráclito: 294 n. 

Hércules: 333 n. 

Hermafrodita: 61 

Hermanos de la puteza: 468ss 
(cf. Ikhwan as-safa) 

Hermas: 469 

Hermes; 61, 81, 394 

Hermes Trismegistos: 507, 510 n., 
511, 514 

Herodiíano: 217 

Herodoto: 156, 159, 165, 220, 311, 
371 

Héroes, culto a los: 165 

heróon: 386 

Héroe epónimo: 149 

Hesíodo: 60, 165 

Hierba de la vida: 292, 304 

hierogrammatéus: 517 

hierón: 34, 318, 321 

bieropoiot: 321 

bierós gámos (Matrimonio sagrado): 
58, 105, 107, 139s, 162, 207s, 
216ss, 222ss, 230, 290, 301, 305, 
306s, 310, 342 n., 347, 358s, 460 

bierós lógos: 516 

bierós nekrós: 29 

bierós tímbos: 29 

Hija de la luz: 214, 216, 305 

Hijo del Hombre: 437 

bika: 396 

Hillel: 534 n. 

Himno de la perla: 125, 160 
(c£. Alegoría de la perla) 

Himnos a María: 289 

Hisam: 340 

Hispalla: 285 

historía: 165 

Historia de la religión, definición: 1 

Hitita, ritual: 247 n., 272 n. 

bititu: 240 

bigu: 95 

hbokmáb: 107 

Hóm (Haoma): 428 

Hombre primordial: 74s, 91, 107, 
427, 437, 462s, 304 

Homero: 59s 

bonover (fórmula ahunavar): 424 

Horat: 58 

Horapolo: 66 n., 68 

Horacio: 63 

Hordat: 93 

Hormizd: cf. Ahura Mazda 

Horus: 66s, 205 n., 333, 357 
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hosaen-mispat: 351 
Hilang Tsang: 328 
hugr: 400s 
Hugwirl: 174, 4795, 486, 488 
bunbum: 397 
burmab: 38 n. 
Husaín: 372 
Huetar: 427 
Husétarmah: 427 
bhvare. y3aéta: 334 
Hygieia: 110 


Tblís (Satán): 131ss 
Ibn al-Balbi: 551 
Ibn Hisam: 340 
Idea elemental: 332 
Ideología regia: 138s, 331ss, 435 
el rey: 
como civilizador: 504 
como Dios, hijo de Dios: 289, 
332s, 3338 
como encarnación de la vida 
del país: 360 
como enviado, elegido de Dios: 
334s 
como escriba sabio: 504 
como guardián del fuego esta- 
tal: 344s 
como jardinero sagrado: 139, 
304, 306 
como médico: 346 
personifica el derecho y la jus- 
ticia: 3355s, 347, 349, 436 
como portador de la revela- 
ción: 343, 504ss, 507, 513, 
573 
como productor de la lluvia: 


como soberano del mundo: 


348ss, 520 

sometido a determinaciones de 
tabú: 20 

como sumo sacerdote: 342s, 
505, 574 


como ternero cebado: 289 
testimonio de homenaje, nom- 
bre honorífico: 341, 356ss 
Idin-Dagán: 217, 305, 3588 
Tgigu: 204 
Iglesia, Cuerpo de Cristo: 98ss, 
216, 218, 539, 561 
Ignacio de Antioquía: 130 n., 292, 
5373 n. 
Ignacio de Loyola: 530 
brám: 22 
ikhwán: 532 


Ikhwan as-safa: 468, 532ss 

llem: 48 

llíada: 140, 370 

ilma: 48 

Ilmarinen: 48 

Ilteri: 504 

Imagen (símbolo): 6, 194, 381 
(cf. también Símbolos cúlticos) 

imán, imáms: 113, 334, 473, 507, 
513, 574 

Imporcitos: 110 

ina ramánisu: 239, 241 

Impureza de un cadáver: 18s, 368 

Inana (Ininni): 2155, 217 n., 220, 
290, 305, 3588 

inauguratio: 316 

Inca: 331, 361 

Incubación: 386, 389 

Individuo: 
y asociación: 562 
condición singular: 566, 572 
y Cultura indoeuropea: 578s 
y sociedad: 561 

Indra (Sakra, Vrtrahan): 55, 84, 
104, 107, 111, 117, 120, 158, 
181, 224s, 229, 315, 578 

Indráni: 107 

Infierno: 4065, 409, 417, 452, 482 
descripciones del: 410s, 414s 

Infierno de Dante, descripciones 
del: 411 

Ingestión de cadáveres: 376, 380s, 
554 (cf. también Omofagia) 

Inhumación: cf. Sepelio 

Iniciación, ritos de: 198ss 

Inmar: 48s 

Insignias: 350 

Inspiración divina: 510, 522, 533 n., 
539, 547, 567 

Interpretación espiritualizada: 415 

Intichiuma: 13 

¡om bakkippúrim: 246 

Tovius: 333 n. 

irat erseti (irat kigalli): 309 
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kalú (sacerdotes): 268, 322 


Indice analítico 613 


káma: 122 
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Liga secreta: 198, 385, 552, 33358, 
558, 570 
como organización  terrotista: 

5354ss 

Liga de varones: 120, 149, 198s, 
385, 549ss, 552s, 336 
función religiosa: 549ss, 331 
función social: 549 
secularización: 331 

Lillu (Lullu): 437 n. 
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desfiguraciones, reinterpretacio- 
nes tendenciosas: 141, 149s 
diversos tipos de: 141ss 


dramatización: 154s, 228, 347ss 
de emanación: 144 
esencia del: 136, 153, 156, 169, 
172, 186 
etiológicos: 153, 315 n. 
fijación literaria: 159ss 
de la fundación del culto: 136, 
148ss, 150, 153 
historización: 226, 229 
de incesto: 98, 107, 143 
interpretación ritual del: 135, 
138, 190 
de nacimiento: 144 
de la naturaleza: 147 
del ocaso del mundo: 152 
de origen: 144 
en relación con: 
el dogma: 153, 161, 187, 190 
la historia: 163ss, 169, 179 
sociales: 150, 154 
tendencia asociativa: 155 
tendencia disociativa: 155s 
de transformación: 148s 
el cuento: 156, 157s, 160ss 
la fe: 169ss, 186 
la leyenda: 156s, 158s, 162 
tribales: 149 
Mitra: 51s, 105 n., 138 n., 158, 
225, 227, 313, 350, 457 n., 449 n., 
512, 517, 550, 578 
misterios de: 135 n., 138 n., 199, 
225, 227, 229, 313, 560 
Mitra (indio): 55, 578 
Mitrídates Eupátor: 156, 560 
mobads: 528 
módak: 371 
Moira(i): 58, 106 
Moisés: 311, 334, 343 n., 472, 5035, 
514, 516, 542, 546 
molid, día de: 390 
Monacato: 
budista: 562s 
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segunda: 410 
Muerte y resurrección del dios: 
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el rey muerto como Tammuz: 
383 
Muhawiya: 440 
Mugirah: 507, 574 
Muhamanad ibn Ismaúl: 472 
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Pelasgos: 148 


Penteo (mito de): 140s, 149, 282 

Peproméne: 59s 

Peregrinación: 22, 1353 n., 298, 
321s, 387 

Peregrinos (cf. Peregrinación) 
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origen en el culto a los antepa- 


sados: 114 

el papel de los cultos locales: 
111 

en relación con el monoteísmo: 
114ss 


tendencias politeístas: 113 
pontifex: 515 
pontifex maximus: 511 
Porfirio: 311, 495 


Indice analítico 619 


Porta Maggiore: 325, 517 

Postumio: 285 

praetor urbanus: 516 

Prajapati: 56, 84, 87, 90, 97s, 107, 
108s, 144, 282, 446 

prána: 94 

pratikramana (alocana): 252 n. 

preanimismo (animatismo): 15s 

Presbítero: 518 n. 

pretas: 417 

primicias, sacrificio de: 232, 260 

Principios vitales del hombre: 
393ss, 395, 3978, 402 (cf. tam- 
bién Concepciones del alma) 

Procopio: 380 

Prometeo: 81, 150 

proseuché: 323 

prosk$nesis: 342 

Protógonos: 61 

Prudencio: 377 

Pseudoclementinas: 493 

Pseudo-Dionisio Areopagita: 494s, 
496, 498 

Pseudoepígrafos: 514, 5365, 543 

dea (psyché): 162 n., 394, 401, 


psychikot: 455 
psychopompos: 103, 393s 
Ptah: 665, 69, 145 
Ptahotep: 68, 543 
Puente Chinvad: 152, 406 
púbu: 270 

pubur ilani: 303 n. 
Puluga: 51 n. 
Purúravas: 230 

Purusa: 90, 95, 437, 443 
purusaya: 83 

pyr: 185 


gadasa: 37 

Qadiríes: 416 

aados: 35, 37 

Qarmatas: 554 

Qazwint: 230 

g'tar (genona): 214 

gillatu: 240 

gipu: 320 

<gltn (“gallaton): 128 

qubbach: 305 

quddudu: 37 

Quetzalcouatl: 288 

Quirino: 78 

Qumtrán, comunidad de (esenios): 
171s, 247, 295s, 440 n., 536 

Qarillona: 293 


Ra: cf. Amón-Ra 

rad labo: 349 

Ragnarok: 430 n. 

Rajab: 128 (cf. también Tiamat) 

rabubo: 397 

Rabula: 530 

rakib urpáti: 173 

raksas: 118 

Raksasas: 422 

Rama: 471 

Rama etresione: 271 

Ras Shamra, textos de: 71, 73, 109, 
137, 142, 145, 147, 155, 157 n., 
221s, 230ss, 274 n., 370, 373 

rasúl (Allah): 465, 507, 574 

ratana: 184s 

Razi: 468 n. 

Realeza sagrada: cf, Rey, Ideología 
regia, Coronación del rey 

Recabitas: 21s 

Redarator: 110 

Redentor redimido: 159s, 453s 

Reencarnación (transmigración, re- 
nacimiento): 417, 418, 427, 463, 
471 

regina coeli: 131, 352 

Reina del cielo: 223, 439 

Religión: 
esencia: 1s, 12, 15, 27, 41 
en relación con la magia: 2, 6s 
tendencia de la: 4, 28, 41 

Religión egipcia: 66ss, 77, 105, 107, 
112s, 128, 142, 145, 196, 253, 
281, 290, 309 n., 319s, 332ss, 
337, 342, 347, 349s, 355ss, 358, 
364 n., 371, 376, 383, 404, 414 n., 

. 510, 5155, 517, 520, 525, 543 

Religión griega: 29s, 32, 34, 38, 
56s, 68ss, 61s, 80s, 92, 106, 110, 
112, 139ss, 148, 150, 154s, 165ss, 
254, 258, 276s, 281s, 284, 315, 
3205, 336, 344, 349, 371, 376, 
379, 384ss, 394, 401, 417, 431s, 
507, 511, 514, 524s, 543, 556, 
561, 565 

Religión india: 9, 21, 52s, 54ss, 
77, 83ss, 90, 91 n., 93ss, 104, 
107, 111, 117ss, 120, 122ss, 144, 
158, 179, 181, 186, 224s, 227, 
229, 251ss, 254, 260, 282, 314ss, 
336, 354, 360, 366ss, 369s, 374, 
376, 381, 407, 416s, 421ss, 425ss, 
4315, 436, 440, 443ss, 448, 452, 
470ss, 489, 493, 523, 527, 550, 
562s, 566, 578 

Religión irania: 51ss, 534ss, 74, 80, 
88ss, 105, 119ss, 122s, 125, 143, 
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150, 152, 156, 158s, 161, 175 n., 
176 n., 177, 179, 224ss, 227ss, 
22955, 248ss, 250, 254, 264, 299, 
31l1ss, 313ss, 326s, 336, 344s, 
357, 371, 376, 380, 393s, 399, 
405, 407, 409, 413, 424s, 426ss, 
429ss, 432ss, 436ss, 439s, 4475, 
451ss, 454, 453ss, 4585, 460 n., 
462ss, 467, 489, 509, 515, 5175, 
524, 52655, 329, 550, 552s, 5788 
Religión israelita: 29s, 35, 38, 72, 
108, 1375, 142, 145ss, 218 n., 
2225, 232s, 260s, 262s, 274, 286, 
308, 310s, 334, 343, 354, 358, 
369s, 373, 5678 
Religión mesopotámica: 7s, 37, 74s, 
80, 104ss, 112, 125ss, 128, 136, 
139, 141ss, 145, 150, 163ss, 191, 
203s, 212, 215ss, 219, 222, 232s, 
23655, 239ss, 243s, 26755, 270ss, 
273, 279, 301ss, 304, 306s, 317, 
319ss, 320ss, 332, 333, 335ss, 
343, 346, 348s, 350s, 3535, 35855, 
372, 383, 385 
Religión nórdico-germánica: 8s, 65, 
77, 81, 91, 144, 162, 182s, 186, 
197, 254, 312, 380, 394, 400s, 
429ss, 550s 
Religión romana: 20, 32, 62ss, 65, 
78, 107, 109ss, 167, 181s, 191, 
264, 294, 312, 315ss, 339, 342, 
344, 376, 379s, 384, 394, 510s, 
5158, 524s, 558, 5635, 571 
Religiones rituales: 179ss, 183, 186, 
191 
Religuias (veneración): 382, 387, 
390, 498 
Renacimiento: 416ss, 419, 453, 471 
Renacimiento en los misterios: 
1955 
res Sarri: 320 
r65 Satti (ros hasíanah): 302 n. 
respiración, técnica de: 93 
Resurrección: 429, 435 
Revelación: 504s, 506ss, 509, 511, 
513s, 520 
Revelación cíclica del salvador: 
438, 463, 472, 498 
Revelador, portador de la revela- 
ción: 
en la cultura helenística: 506ss, 
510s, 513s 
en la cultura irania: 509, 514 
descenso al mundo subterráneo: 
507, 511 
figura del salvador: 506, 509, 
574 


en el Islam: 507s, 512ss 
con rasgos regios: 503ss, 506s, 
508, 514 
en la religión judeo-israelita: 
505s, 510, 513s 
en la religión mesopotámica: 
503ss 
saber esotérico: 504, 508, 513 
subida al cielo: 507s, 508, 511 
rex sacrorum: 565 n. 
Rey, mitos (cuentos) sobre el: 138s, 
345 


Rey sustitutorio: 283s, 286, 287 
Ricardo 11: 355 
rikis mátati: 307 
rimu: 269 n. 
rinnáb: 322 
Río de metal, ordalía al fin del 
mundo: 428 
Risyasringa: 230 n. 
Rita (rita): 55, 120 
rite de passage: 196, 245, 568 
Rito(s): 
anuales: 196, 221ss 
apotropeicos: 195s, 277 
conservadurismo del: 190ss, 218ss 
y costumbres populares: 218, 
231ss 
eliminatorios: 195, 272 n. 
esencia del: 1355, 189, 191 
de iniciación: 196, 198ss 
interpretación mágico-religiosa 
del: 192s 
mortuorios: 189, 195, 198 
de nacimiento: 196ss 
objeto de fe: 186 
en relación con el estamento sa- 
cerdotal: 568s 
rokeb barabot: 73 
Rómulo: 551 n. 
r0nib: 448 
ruab Jabwae: 567 
Rudra: 550, 554 
Rudras: 84 
+3 bh: 396, 465 n., 480, 481s 
rube: 397 
Rumi: 483, 485 
Ruwa (ruwa): 44, 45 
Ruysbroquio: 300s 


sa: 42 

Saber (sabiduría) esotérico: cf. Re- 
velador 

Sabiduría como hipóstasis: 107 

sacer: 26, 32s 
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Sacerdotes de Zeus en Dodona: 
21, 23 
Sacramento: 194 
sacratus: 39 
Sacrificio(s): 122, 137, 148, 176, 
180ss, 183, 186, 194, 222, 232, 
248, 251s, 321, 325, 384, 385, 
3895, 423, 428, 567 
de acción de gracias: 260, 265, 
287 
actitud adversa a los: 
en Occidente: 294s, 325, 329 
en Oriente: 298s 
de los cabellos: 374 
cruento: 278s, 280, 287, 290, 
294s 
esencia del: 257s, 265, 278, 293 
humanos: 282ss, 361, 371 
memorial: 263 
mesa del: 259 
de niños: 282, 284ss 
otros tipos: 
banquete 
280ss 
ofrecido a los muertos: 257 1 n. 
y oración: 263ss 
por el pecado: 273, 275 
tres tipos principales: 
comunión: 278ss, 287ss, 290s, 
293, 381s 
expiación: 265ss, 274ss, 298 
ofrenda u oblación: 232, 257ss, 
260, 262, 265 
votivo: 260, 265 
sacrificium: 257 
saddaqa: 173 
saddhá: 184s 
sadbamnia: 530 
saddbánusárin: 185 
saddbavimukta: 185 
saddig: 169 
safawidas: 556 
sagila: 303 
Sab: 133 
Sahadeva: 77 
sabasraksa: 55 n. 
sáb Erán ut aneérán: 348 
Sahrévar: 93 
Sahrináz (Sahavak): 228 
sakti: 107 
salam ili: 334 
salamu: 243 
salát: 298 
Salomón: 209, 223, 309 
Salvador (Redentor), figura del: 
425, 427, 4355, 437 n., 438, 453, 
462ss, 46355, 469 E 


sacrificial:  278s, 


sam baláti: 292 

sam bayye: 292 

Samaritanos: 5325, 532, 3534, 542 

Samas: 109, 204, 238s, 337, 503, 
573 

Samasgumukin: 243 

Samkara: 445 

Samkhaya, sistema del: 447 n. 

samsára: 417 

San Jorge: 158 

sancta milita: 560 

sangha (samgba): 184, 552 

Sangu ellu: 342 

Sanbedrin: 20, 351, 532 

Sánke-turem: 49 

Sansón: 403 

Santidad, sacralidad: 26ss, 261 (cf. 
también enagés, bagiós, hagnós, 
bázestbai, bierón) 
en la religión árabe: 38 n. 
en la religión asirio-babilónica: 


en la religión griega: 29s, 32, 
34s 
en la religión judeo-israelita: 30ss 
en la religión romana: 32 
según la concepción más recien- 
te: 
como concepto religioso: 275, 
32 n. 
significa pureza: 34, 33ss 
según la construcción evolucio- 
nista: 
como aspecto del concepto de 
tabú: 26s 
como fuerza impersonal: 26ss 
Saosyants: 179, 425, 426, 437, 
438 n. 
sapinda: 384 
Sápor 1: 528, 530 
Sápor II: 527, 530 
Sar kis3ati: 348 
Saráapu (Sarap): 281 
Saravasti: 77, 5378 
Sargón: 139, 156, 304 
Sariputra: 185 
Sarvastivadin: 331 
Satán, Satanás: 128ss, 435, 439 
Sator: 110 
Sátiros: 147 
Sattamu: 320 
Saúl: 128, 335 n., 373 
sebu issabir amélu: 292 
Sechem: 67 
sed, fiesta del: 342 
Sedecías: 382 
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Segundo yo (Alma gemela): 399, 
404, 458, 461, 464 

+liba: 464, 574 

sella aurea: 338 

senatus consultum de Bacchanali- 
bus: 516 

Sepelio: 376 
en la casa: 379 
como embalsamamiento: 376 
fuera de la casa: 379 
en la tierra: 376, 3778 

Serapius: 280 

Sergio: 387 

Sertu: 240 

Sesostris III: 319 

Set (dios egipcio): 347 

Set: 514 

devan (módak): 371 

Shahnáme, poema: 159 

Shanta: 230 n. 

shaykb: 565, 570 

Shia: 115 n., 472, 554, 574 (cf. 
también Imán) 

Shu: 144 n. 

Shugendo: 198 n. 

Shusin: 359 

Siervo de Yahvé: 272s, 274s, 383 

Siete, secta de los: 555 n. 

sifat al-dat (sifat al-nafs, sifat al- 
fil): 109 

Sigurd, saga de: 162 

Sila: 558 

Silenos: 148 

Simbolismo paradisíaco: cf. Tem- 
plo 

Símbolos cúlticos: 139, 287, 292s, 
303s, 306s, 309, 311, 355, 503s 

Símbolos religiosos del poder: 
corona, diadema: 352 
libro (tablas): 503s 
trono (tribuna): 516ss, 518s 
vara (cetro): 352, 504, 5188 

Simón Mago: 89 

Simulacro de lucha (shamfight): 
227, 3478 

Sin: 105 n., 112, 305, 360, 364 

Sinagoga: 296 (cf. también Ambi- 
to cultual) 

Sínodos: 389, 527, 534 

Sión: 339 (cf. también Arca en 
Aksum) 

sigurat: 301s, 307 

Sira: 532 

Sirácida: 532, 534 

Sirk: 109, 479 

sirr: 480 

Sita; 77 


Siva: 84 

Skambha (himnos de): 91 

Skandbaka: 531 

skandbas: 417 

skarpáker, estela: 430 

Sociedad (comunidad de vida): 
cofradía o hermandad: 552ss 
comunidad monacal: 562s 
Iglesia: 560ss 
liga de varones: 349ss 
totemismo: 545, 547 

Socio-religiosas, tendencias: 545, 
553, 5558s, 558, 56055, 565, 569, 
571s, 576ss 


sodalicia: 556 

Sol: 313 

Sol salutis: 468 n. 

Solón: 556 

Soma: 84, 377 

sóma (sárx): 455 

somatikot (sarkikoi): 455 

sopbia (la sabiduría): 214 

Sospitator: 110 

Sosyans: 427 

sparagmós: 140, 282 

Spenta Mainyu: 53, 119 

sraddhá: 175, 176, 179ss, 184 

sratb dba: 177 

srávaka: 564 n. 

Sros: 406 

Sruti: 523 

Stagnelius: 473 n. 

Stator: 111 

Sterculinius: 110 

Sthaviras: 563 

stola olympiaca: 457 

stúpas: 327 

sub love (frigido): 63, 65 

subát adirti: 245 n. 

subát bel arni: 193, 244 

Subsistencia: cf. baqd 

Sudras: 423 

Sueño, adormecimiento en el len- 
guaje literario gnóstico: 466ss 

Suetonio: 346 n. 

súfi (saf): 478 

Sufísmo: cf. Mística islámica 

suggestus: 517 

sukkot: 310 

suksmasarira: 416 

Sulamita: 223 

Summun bonum (essentia): 495 

Surpu: 192, 244 

Surtr: 430 

Survival: 190, 196, 220, 298, 372 

susabinu (Sasbina): 219 

Suso: 300 
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suspensus Cereri: 32 
Susuppu: 259 n. 
susvant: 125 
svetaparvata: 314 
Sybakchot: 276 


Tabari: 347 n. 
tabbúr: 307 
Tabú: 17ss, 25s, 196, 198, 368, 
566, 568 
esencia del: 17s, 20, 24, 25 
y fundamentación religiosa: 19, 
22s 
intentos de explicación: 24ss 
y peregrinos: 20, 22s 
y sacerdotes: 20s 
y santidad: 24, 26 
Taciano: 539s 
Tácito: 66, 312 
tagber, secta de estranguladores: 
534 
Tammuz (Dumuzi): 37, 105, 145, 
164, 2165, 222, 233, 268, 270, 
2735, 286, 290s, 333, 358, 372, 
383, 437 n. 
liturgias de: 222 
tamgin: 480 
tamsil-¿li: 303 
Támudjin (Gengis-Khan): 335 
Tannin: 128 (cf. también Tiamat) 
Tao: 76 
tapsubtu: 270 
tarigab: 479, 565 n. 
tengri: 50 
tasdig: 174 
taslik: 245 
Taémetum: 237 
Taulero: 500 
tawakkala: 173 
Tawúz: cf. Tammuz 
Tefnut: 144 n. 
Tehom (+ hom): 128, 142 (cf. tam- 
bién Tiamat) 
Templo (cf. también Ambito cul- 
tual): 
como centro cultual: 321ss, 327 
como centro financiero: 319ss, 
389, 563 
evolución hacia la basílica: 323 
falta de edificios cúlticos: 311ss, 
316 
limitaciones de acceso: 318ss 
simbolismo cósmico: 301, 307s, 
312, 314, 3158, 317, 323 
simbolismo paradisíaco: 139, 
304s, 306s, 309ss, 314, 326 


templum: 316 

Teresa: 501 

Términus: 78 

Tertuliano: 540 

Tesorero: 
designación del sacerdote: 461 
en el lenguaje literario gnóstico: 

399 

Tesoro (de luz) en el lenguaje lite- 
rario gnóstico: 160ss, 399, 461 

Tesoro, tesorero en la religión in- 
dia: 446 

Tesoro oculto: 484 

Testamento de los Doce Patriarcas: 
5337 


Tezcatlipoca: 283 

tbabu: 18 

Thafu Maluangu: 46 

tbargelia, fiestas: 276 

theíos anér: 386 

Teopompo: 434 

thbeoría: 492 

tbeós: 332 

£bítasos: 140, 556, 558 

Thor: 65, 430 

thjein: 277 

thymós: 400s 

thysia: 297 

Tiamat: 125ss, 142s, 164, 222, 302, 
347, 350s 

Tiempo: 144, 437 

Tihámah, al-: 126 

Tilo: 44 

Timycha: 511 

TIN.TIR.RA (kisat baláti): 303 

tindadho: 383 

Tirawa: 51 

Tistrya, estrella: 52 

Tolomeo 111 Evergetes: 324 

Tolomeo Filópator: 5155 

tondi: 398 

Tonibrator: 110 

Torá: 505, 533 

Toro como víctima sacrifícial: 
en Israel: 26555 
en Mesopotamia: 267ss 
en el mitraísmo: 213, 299 

Torres del silencio: 380 

Tortas sacrificiales: 286 

Tot: 510 

Totemismo: 11ss, 80, 136, 149, 
150, 193 n., 221, 569 
interpretación mágica: 13 
interpretación (función) religio- 

sa: 12s, 547, 561 
interpretación (función) social: 
11, 13, 546ss 
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Tradición escrita: cf. Palabra sa- 
grada 

Tradición oral: cf. Palabra sagrada 

traditores: 312 

Transmigración: 419 (cf, Reencar- 
nación) 

Tres colores, especulación de los: 
423s, 425 

Tres funciones, sistema de las: 34, 
56, TIs, 316, 424, 550s, 555, 
578 

Tres refugios: 562 (cf. también 
ratana) 

Tres tiempos o épocas, especula- 
ción de los: 421s, 426s 

treta: 421 

Tricotomía: 455, 480 

triclinium: 388 

tro: 9 

trúa: 1825 

Trueno: 48, 57, 62, 72s 

Tucídices: 166 n. 

tupsar biti: 320 

turbab (túrbe): 390 

Tutator: 110 

Tutmosis 111: 357 

Tyr: 430 


Uitzilopochtli: 284, 288 

Ukko: 48 

ulsi resati: 322 

“Umar: 521 

umm al-Kitab: 523 

ummab: 552 n., 565 

umoya: 396 

Unción: 208ss, 212, 217s, 347, 
35355. 

Unidad sociocultual en el grupo: 
547 

unio mystica: 488 

Uno, unidad: 4335, 482, 495 

upásaka: 564 n, 

Updukkinnaku: 302 

Urano: 53 

Urvasi: 230 

Usas: 578 

ustád: 565 

Utnapistim: 258 

Uttu: 139 

Utukke: 127 

Uwolowa: 46 

Uyéyat-ereta: 427 

Uysyat-nemah: 427 

Uzav i Tohmaspán: 345 


Vahagn: 158s, 225 

Vahman (o manvabméd vazurg): 
95, 453, 456 

Vai: 406 

vái i veb (vai i vattar): 53 

Vaisravana: 84 

vajra: 53, 228 

Valax$: 528 

Valor ritual: 17, 20 

var- (fra-var-): 175, 1775, 185 

varan-kartar: 346 

varaná: 178 

varravión (warravistan): 179 

Varrón: 65, 78 n., 317 n. 

Varuna: 53, 55, 86, 94, 107, 120, 
2515, 264, 578 

Varunáni: 107 

Varunapraghasa: 251 

vassa: 563 

váat: 93 

Vata: 51, 53, 55, 89, 94, 393 

vátdár: 93, 393 

vaticinia ex eventu: 432 

Vayu (váayu): 51ss, 55, 86, 89, 93, 
264, 393, 550 

váyubbúta: 94, 393 

vebib: 448 

Veiovís: 106 

Venus barbata: 61 

Verdad como hipóstasis: 108 

Verezragna: 55, 119, 159s, 225 

Vervactor: 110 

Vespasiano: 346 

Vesta: 182 

Vestido, vestidura en el lenguaje 
literario gnóstico: 399, 446, 447, 
456ss, 460 

Vestido de luto: 373s 

Vestidura bautismal: 204, 208 

Viático en el lenguaje literario gnós- 
tico: 446, 469 

viéarisn: 425 

vicarius Christi: 571 

Víctima sustitutoria: 270s, 274s, 
280, 284 

Vida pot la cena eucarística: 291ss 
por el bautismo: 211ss 

Vidura: 431 

Vigilancio: 384 n. 

Vijaya: 360 

vinárdan (vinarisn): 96 

Vinaya, parte del canon pali: 531 

Virgilio: 64, 182 

Visión pesimista del mundo: 444, 
449s 

visiones corporales (intellectuales, 
spirituales): 496 
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visistaduaita: 445 

Visnú (Visnu) (Narayana): 41, 84, 
105 n., 422ss, 427, 470s 
encarnaciones de: 427 

Vistaspa: 179, 493, 518 

visve devah: 315 

vita actuosa (contemplativa, inter- 
na): 500s 

vita illuminativa (purgativa, uniti- 
va): 480, 495 

Vivabvant: 150 

Vizars: 406 

Vodoo, culto: 570 

Vohu Manah (Vohuman): 89, 92, 
95ss, 152, 176, 443, 4475, 456, 
457, 464, 578 

vobuman vastrag: 457 

vobumanik vastrag: 457 

Vologeses III: 528 

Vortumnus: 78 

vrátyas: 554 

Vrita-Ahí: 117ss, 125, 225, 228 

vún kelin: 499 

Vyána (vyáana): 93, 393, 455 

Vyasa: 427 


wakanda: 9, 11 

wali (Cawliya): 382, 390s 
Walid 1I: 340 

widdii rabba: 247 

widdúi xúta: 247 
Wollunqua: 547 

Wr: 66s 


Xosrau Aparwéz: 387 n. 

Xéadra Vairya (Sahrévar): 89, 93 
xvarnab: 9, 366 

Xvástvaneft: 236 


Yahvé (Elohim): 30s, 38, 72s, 128s, 
142, 145, 170s, 172, 218 n., 
223, 232, 262, 265, 267 n., 271, 
278, 280 n., 335 n., 339, 343, 
354, 364 n., 370, 435, 510, 521s, 
567, 576 
como dios creador: 73 
como dios del destino: 73 
ser uránico: 72 

yajná: 33 

yajnajurusa: 282 

Yaksas: 422 

Yama: 84, 86, 91 n. 

Yámblico: 511 

Yang: 76 


40 


yasua: 33 

yast Kartan: 529 

Yatavedas: 377 

yátus (yatu): 118, 120 
yazatas: 249 

Yemaja: 143 

Yima: 81, 91 n., 150, 226, 334 
Yin: 76 

YLDTK: 333 

Y mir: 91 

yojanas: 422 

Yudhisthira: 336, 431 

yugas: 83s, 421, 426, 434 n. 


Zagareb le: 548 

Zagmuk (Fiesta babilónica del año 
nuevo): 105, 126, 136, 221s, 
267ss, 302, 349, 351, 503 

Zagreo: 281 

zamán i akanárak: 436 

zamán i kanárakómand: 436 

Zand: 527 

Zarathustra (Zarádut, Zoroastro): 
120, 156, 175ss, 248ss, 298, 
425ss, 434 n., 438 n., 448s, 462, 
464, 467, 472, 509, 514, 518, 
523, 527, 528, 543, 578 

zatarkamakib: 448 

zebab (Slámin): 278 

Zeus: 21, 23, 30, 56ss, 64s, 88, 
92, 105ss, 111, 113 n., 139s, 
325, 333, 336, 432 
como dios del cielo: 57s 
como dios del destino: 38ss 
como dios de la fecundidad: 58, 

139s 

como dios supremo uránico: 58 
epítetos: 57s, 61, 111, 148 
objeto de culto: 59 
como ser andrógino: 61, 92 
es el universo: 92 

Zinzendorf: 79 

Zisuthro: 509 

Zningbe: 43 

Zractaona: 225 (cf. también Fari- 
dum) 

zrazda-: 175ss, 179, 181 

zrazdátaéta: 177 

zrazdáti-: 176 

Za: 125s, 268 

Zuhair: 70 

Zuinglio: 195 n. 

Zurván: 51, 53s, 56, 74, 106, 121, 
144, 448 

zuwwigat: 460 

Zwasa: 53 
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BA 
BBB 


BBP 
BBR 


BCR 

BE 

BiOr 
BJRL 
BKV 
BMS 
BSO(A)S 


BZAW 


FR 

HAT (Hab. z. AT) 
Hdbd Or 

Hdwb 1sl 

HS 

HTHR 


HUGA 
ICC 
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«American Anthropologist» 

«Acta Orientalia» 

«Archiv fir Orientforschung» 

Arbeitsgemeinschaft fiir Forschung des Landes Nord- 
rhein-Westfalen ¡ 

Altiranisches Wórterbuch, de Chr. Bartholomae (Estras- 
burgo 1906) 

«The American Journal of Semitic Languages and Lite- 
tatures» 

«Analecta Orientalia» 

Ancient Near Eastern Texts Relating to the Old Testa- 
ment, ed. por J. B. Pritchard (Princeton 1950) 

Accademia Nazionale dei Lincei 

«Der alte Orient» 

«Archiv fir Religionswissenschaft» 

Altorientalische Texte zum Alten Testament (Berlín 
21926) 

«Beitráge zur Assyriologie und semitischen Sprachwissen- 
schaft» 

Ein manicháisches Bet- und Beichtbuch, de W. Henning 
(Berlín 1937) 

Babylonische Busspsalmen (véase Zimmern) 

H. Zimmern, Beitráge zur Kenntnis der babylonischen 
Religion (Leipzig 1896-1901) 

«Bulletino della Commissione Archeologica Communale 
di Roma» 

Babylonian Expedition of the University of Pennsylvania 

«Bibliotheca Orientalis» 

«Bulletin of the John Rylands Library» 

Bibliothek der Kirchenváter 

L. W. King, Babylonian Magie and Sorcery being «The 
prayers of tbe lifting of the hand» (Londres 1896) 

lr of the School of Oriental (and African) Stu- 

les» 

«Beihefte zur Zeitschrift fir die alttestamentliche 
Wissenchaft» 

Babylonian Wisdom, ed. por S. Langdon 

Corpus Scriptorum Christianorum Orientalium 

Cuneiform Texts from Babylonian Tablets in the British 
Museum 

«Der Islam» 

Enzyklopaedie des Islam 

Encyclopaedia of Religions and Etbics 

Frámmande religionsurkunder 

Handbuch zum Alten Testament, ed. por O. Eissfeld, 
R. 1- (1934-) 

Handbuch der Orientalistir I-VIIL ed. por B. Spuler 
(Leiden 1952ss) 

Handwoórterbuch des Islam 

Horae Soederblomianae 

«Harvard Theological Review» 

«Hebrew Union College Annual» 

The International Critical Commentary of tbe Holy 
Scriptures of tbe Old and New Testaments 


JA 
JAI 
TRAI 
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JSS 
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KNAW 
KIS 


KA 
La regalitá sacra 
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«Journal Asiatique» 
«Journal of the Anthropological Institute» 
«Journal of the Royal Anthropological Institute» 
«Journal of Royal Asiatic Society» 
«Journal of Semitic Studies» 
E. Ebeling, Keilinschriftsreste aus Assur religiósen 
Irmbalts (Berlín 1915ss) 
Kon. Nederlandsche Akademie van Wetenschappen 
M. Witzel, Keilinschriftliche Studien 1-7 (Fulda 1918 
a 1930) 
«Kyrkohistorisk Arsskrift» 
Studies in The History of Religions 1V (Leiden 1959) 
Mededelingen, Kon. Nederlandsche Akademie van We- 
tenschappen 
Textes et Monuments, figurés relatifs aux muystéres de 
Mitbra 1-11, por Fr. Cumont (Bruselas 1894-1900) 
«Le Monde Oriental» 
Maitrayani-Samhita 
«Nachrichten der Gesellschaft der Wissenschaften zu 
Góttingen, Phil.-hist. Klasse» 
«New Testament Studies» 
«Norsk Teologisk Tidskrift» 
Oxford Editions of Cuneiform Texts 
Orientis Graecae Inmscriptiones Selectae Y-1I, ed. por 
W. Dittenberger (1903-1905) 
«Orientalische Literaturzeitung» 
«Orientalia Suecana» 
«Paideuma» 
H. C. Rawlinson, The Cuneiform Inscriptions of West- 
ern Asia 
«Revue d'Assyriologie et d'Archéologie Orientale» 
«Revue des Études Grecques» 
«Revue des Études Semitiques» 
«Revue d'Histoire et de Philosophie Religieuse» 
«Revue de PHistoire des Religions» 
Reallexikon der Assyriologie 
Die Religion in Geschichte und Gegenwart, 2. ed. 
Religion och Bibel 
«Rivista degli Studi Orientali» 
«Religionsgeschichtliche Versuche und Vorarbeiten» 
Satapatba Bráabmana 
«Sitzungsberichte der Berliner Akademie der Wissen- 
schaften» 
«Sacred Books of the Fast» 
«Sitzungsberichte der Heidelberger Akademie der Wis- 
senschaften» 
S. Langdon, Sumerian and Babylonian Psalms 
«Svensk Exegetisk Arsbok» 
Sáchsische Gesellschaft der Wissenschaften 
Sylloge Inscriptionum Graecarum Y1-IV, ed. por W. Dit- 
tenberger (*1915-1924) 
«Studi e Materiali di Storia delle Religioni» 
Tablettes Cunéiformes. Musée du Louvre 
«Theologische Literatur-Zeitung» 
Taittiriya Sambita 
Texte und Untersuchungen zur Geschichte der Alt- 
christlichen Literatur 
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E. Ebeling, Tod und Leben nach den Vorstellungen der 
Babylonier 1 (Berlín-Leipzig 1931) 

«Ungarische Jahrbiúcher» 

«Uppsala Universitets Ársskrift» 

«Vorderasiatische Bibliothek» 
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Yasna 
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«Zeitschrift fiir Assyriologie und verwandte Gebiete» 

«Zeitschrift fiir die alttestamentliche Wissenschaft» 
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«Zeitschrift fir Ethnologie» 
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